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أهراء 


ال تيان الواقع : 
الى الددع. اشتدون يجان الوافم 
ند عن ككل الوسائل الى يضعبا 
الأقعاقة مهاه ؛ 
ال ف لخو الدوق . بركمونق بالا حجان 
لا فى صورته الإطية . ولافى صورته 
الوجودية ء» ولافى صورة الانسان 
الأعلى ٠‏ بل فى صورة الإنسان 
التكامل : اسان ب امجتمع 1 


مقار مي 


يدر بنا فى هذه الحقبة من تطور نا السياسى والروحى أن نتلفت حو لنا 
نرى أن نحن وإلى أبن نسير . وقد نقضى علينا وقت طويل قبل أن نستطيع 
تحديد أهداف'ا السياسية على ه_ذا النحو الفريد الذى يلسه كل هنا بوضوح 
نام , فليس من شك فى أن أهداف الموأطن العر ف ف الوقت الخحاضر لم تعد 
تلك الأهداف الغامضة المتواضمة التى كان يستهدفها ويقنع بها إلى 
3 520 . وايس من شك كذاك فى أرى. تخصيته السياسية قد هددت 
اء أو كادت » واستطاع وعيهالدولىأن يمىء له مناقشة كثير من المسائل 
1 00 يحرؤ على اهمس ما إلا نفر قايل من الطليعة . وما يزال المواطن 
العرنى جادا فى التعرف على نفسه ؛ و استيضاح تخصيته , وما بزال صادقاً فى 
وضع النقط على الحروف » ولعله يبلغ من ذلك + عما قريب أكثر مما أصاب. 
فد أن هذا التطوق السام لا يافى . إذلا بد أن يقابله تطور روحى 
نحاول فيه تمن أبناء الشرق العرى - أن نحدد موقفنا هن التيارات 
الفاسفية والروحبة التى تتجاذب العالم الآن . وتحديد هذا الموقف مع حاولة 
التعبير عن الصراع الد'خلى الذى يسرى فى ثقافة العصر الذى نعيش فيه 
تفيرا عقلا لس شا آخر إلا الفلسفة نميا دولكن أن شق انا هذا 
إلا إذا حسددنا معنى الاأسا ن » كا تفيمه التيارات الفلسفية المعاصرة » 
وأوضحنا كفية تفسيرها لموتفه ان الطيفة أى الكو هن تاج و داه 
اجتمع من ناحية أخرى .ثم ا-ذنا بعد ذلك موقفا لانفسنا والإنساني 
الجب علينا أن نفيمه . 


20 


ذلك أن التيارات الفلسفية المعاصرة معنية أشد العناية بالانسان وهى, 
تفرم البحث فى الوجود : ذلك اليحث الذى كان وما بزال تحدد ما نعنيه من 
الفلسفة باعتبارها عل الوجود الكلى ؛ على ضوء جديد . إذ أن البحث فى 
الوجود عندهأ لم يعد يعنى البحث فى العال البعيدة الغامضة » بل أصببح يدل 
على البحث فى كل ما يمل الوجود الواقعى للإنسان » وى كل ما مس حياته 
التى حياها فى عالىالاشياء والاغيار (الاتخاص الآخرين) جميعا . والوجود 
الدكلى عند هذه المذاهب 0 يعد شِيدًا آخر غير ما يتعدى الوجود الخاص 
للانسآن » ويشوق فبمه الشخصى للعلاية الى تربطه هذا الوجودالقاءم حوله.. 

إذا أردنا إذن أن نقف على الاتجاهات الرئيسية الفلسفة المعاصرة » 
لا بل على (لاواها ت الرئيسية فى الفلسفة كلبا علينا أن ن جيب على هب 

السؤال : ما هو موقف الانسان من الوجود حوله ؟ 


هل الانسان منصور فى الكو نْ حيث يصبح رد جزء مله أو رد 
ظاهرة من ظواهره ؟ أم أنه بكون مركر العالم الذى يدور فى فلك, هذا 
اليو ويتعاق وجوده بوجوده؟ وبعيارة أخر ى » إذا أر دنا ميك 
العلاقه بين الإذسان والعالم أو الطبيعة فيأى شىء نيدأ ؟ أنبدأ بالطبيعة ؟ أنبدا 
بالإنسان ؟ أم نيدأ من العلاقة الد يناممكيه القائمة بين الاثنين ؟ 


هذ! فى باب الوجود . و لستطيع أن عبر عن نفس هل ذه المشكلة تعييرآ 
آخر إذا اتتقلنا إلى باب أخر هو باب 3 فة أو باب معرفة الوجود . فاذأ 
أردنا فهم كيفية معرفة الإنسان للءالم أو الطبيعة » فبل نقول إن العالم ما فيه 
ف ااه هستقل فى وجوده عن معرثة ة الا سان له ميث كون وجوده غير 
متوقف على هذه المعرفة ؟ أم نذهب على المكس ٠‏ من ذلك إلى أن وجود العالم 


فك اد 


و جميع الاشياء التى يزخر ب مرهون بمدرفة الإنسان بحيث يتعذر علينا أن 
نفصل بين نظرته هو الأشياء وطريةّة معر فته لما وبين ما عليه هذه الاشياء 
فى الواقع ؟ أم أن الآوفق أن نتخير حلا وسطا ذنقول إن العالم أو الأشياء 
الى فيه مستقلة فى وجودها عن الإنسان» لكنها مقيدة به فى كونما معروفة 
له فقط . أى أن الإنسان لا يقيد الاشياء إلا من ححيث ألا قابلة لآن تعرف 
به أو من حيث جانها المعروف له . أها من حيث وجودها الواقعى ؛ فهو 
لا يقيدها لآن هذا الوجود الواقعى ليس قاصرا على الجانب الذى يعرفه 
الاسان. 

وعة مشكلة أخرى تتضل بدلاةة. الاننان,اللكوق ويطريتة معرقه اذ 
إذ أنه عل أى نحو يحب أرن. تتصور معرفة الانسان الكون وللأشاء ؟ 
أيعرف الانسان الكون عن طريق عدله وقوانينه وشروطه ؟ أم أنه يعرنه 
عن طريق تجر بته الحية التى ينفعل فيها مع الآشباء بعواطذه ومشاعره التى 
بحياها فى نفسه وتمتزج بكيانه على نحو ألصق من أمتزاج ااتصورات العقاية 
الجافة بيه ؟ 


هذا فما يتعاق بعلاقة الانان بعالم الآشياء . ولمكن ااسكون الذى غك 
على الانسان .أنه وو<وده الخاص لبس 45 أشياء جأهدة ل 2 إلى 
جانب ذلك الاشخاص الاخرين الذين يعيشون معه فى الجتمع ؛ ويك ونون 
ما نستطيع أن نطلق عايه عا ١‏ الاغيار . 

كف حدد الفرد موقفه بالنسبة إلى عالم الأغيار هذا ؟ هنا وتثار بجموعة 
من المسائل تشابه إلى حد كبير المسائل النى أثرناها فما يتعاق بعالم الاشياء 
ونستطيع تحديدها على النحو التالى : | 


هل يترك الاذسآن نفسه لينصور فى اجتمع الذى يعيش فيه ؟ . أم عل 
من نفسه مركا للاجتمع ؟ . وبعيارة أخرى ؛ هيعيش الانسان ممالاغبار 
ومع المجتمع يأمر دائما بأهرهم و بسأمره » ويلغى نفسه لحسامهم ؟ أم الاق 
عل العكس من ذلك ينظر إلى هؤلاء الاغيدار من زاويته هو الخ_اصة 
وبجعل وجودهمتوقفا على وجودهالخاص ؟ وبعبارة أخرى إذا أردناتحديد 
العلاةة بينالفر دو لاشخاص الاخرنن » فبأى شخص بدأ ؟ أنيدأ بالاشخاض 
الآخرين ؟ أيبدأ الفرد بنفسه ؟ أم أن علينا أن نبدأ ٠ن‏ العلاقة الديناميكية 
القائمة بين الفرد والاشخاص الآخربن ١‏ 


وعلى أى نحوسينظر الفرد إلى الاغيار ؟ أينظر إليرم على أنهم وجدوا 
لدسليوأ حدر ويك وشفوأ حدجرة عرق 2 سبيل حقيق إمكا يأته ؟ أم ينظر ابم 
على هم وجدوأ ليتعاو نوأ رمك فَْ بذأه جحهمع متكامل . 


وئمة مشكلة أخرى نتصل ببذه الاواءرالتى يتاقاها الفرد من الاشخاص 
الآخرين ومن المجتمع . إذ أنه على أبة صورة سينظر إلى هذه الأوامر ؟ 
أينظر إليها على أنها أوامر العقل ء تلكالملكه المشمتركة بين الناس جيماء والتى 
تنترض أن عقول ااناس واحدة وتسقط من حساءا الخلافات الفردية بين 
الاشخاص ؟ أم ينظر اليها لا على أنها أوامر العقل أو الواجب بل على أنها 
تموعة من المواقف والتجارب الحية التى يها الفرد فى حياته ## اه هذه 
انجموعة من الافراد أو تاه هذا الفرد أو ذاك ؟ 


تلك هى جفوعة من روس المسائل الفلسفية جعناها على هذه الصورة 
عمد بن مادم الإشارة إلى أسوا, الفلاسئة ' كن الفارىء شر شعحدن ذهئه 


سد به لد 


بالاسواء دون جدو 5 و لزعينه على 8م صورة مخطيطية مر ذهة لليدارنل ‏ 
الفلسقى : 
وعلى هذا الندو نستطيع أن نقول إن المشكلة قد وضعت » و بقى حابا. 
سخا ول :2:3 ذا الكتاي أن :فلس حار ١‏ كنيرة قنمتا التداراك اللفة 
المعاصرة . والكتاب من هذه الناحية عرض لاشور الا_اهات الفاسفية 
الحدئة والمعاصرة . و,تمبز هذا العرض ذاصيتين :- 

١‏ س فهو عرض للشا كل الفلسفية أكثر من أن كون عرضا للفلاسةة 
أنفسوم ولاراهم كل على حده . 

؟ - وهو كذلك عرض نقدى . ستحاول فيه أن دن أوجه الكيال 
وأوجه النقص التى بدت لنا فىكلمذهب من المذاهب الفاسفية الىس:ءرض 
ذا من خلال عرضنا لللشا كل . 

ونحن إذ نقدم هذا البحث للقارىء ندعوه أن ,تخذ «عنا موقفا . ذلك 

أن تفهم المذاهب الآديية والفلسفية وتمثلها لا يكون إلا ببأن يتخذ اأرء 
بإزائها موقفا . وعلى الرغم من ذلك » فتحن أبعد ما نكون عن الروالتزمتية 
الى بفرض صاحيها على نفسه مقدما بناء كأملا من اللافكار يأبعبا وهو 
#عصوب العينين ولا يقيل بإزاتها أية مناقغة . ولذلك ٠‏ فتحن إذ ندعو 
القارىء لآن يت<ذ معنا موقذا لا تريد أننفرض عله السير فى الطريق!لذى 
أختر ناه . وكل ما فسعى اليه أن يفهم القارىء الروح التى وجبت بها أيحاث 
هذا الكتاب والطريقة التى اخترناها فى عرضبها . ومن هذه الناحية » فإن 
عرض المشاكل التى اشتمل عليها هذا الكتاب عرض ٠وجه‏ » أردنا من 
ورالة أ بلس القارىء الانجاه الواقى الذى سرنا فيه . وللقارىء «طاق 


سد وخ بسم 


الحرية بعد ذلك أن برف ضكل ما ذهينا إليه » أو أن .قبل بعضه ويرفض. 
البعض الآخر» أو أن يستحسن بعض أوجه النقد الى وجمناها إلى المذاهي. 
الفلسفية الختلفة وان يدور ضد البعض الآخر . للشارىء أن يفعل هذا 
لآن صاحب هذا الك تاب من أشد الناس إعانا بأن كل مذهب فلس أو 
أدنى يدب أن لا هيل كاله أو رفضكاه , وبأنه لم يعد من واجب القارىء 
البوم أن يقبل أو يرف ض كل هذا المذهب او ذاك بل أصبح من واجبه فقط 
ان دد موقفه الاقدى بازاء الحل الذى قدمه هذا المذهب أو ذاك بالنسية. 
إلى هذه المشكلة الجرئية أو نلك . فبوذه الروح وحدها يس:طيع كل من 
الكائب والقارىء أن يقضما معا على كل تعصب مذهى . 


اس اس 


وعناك فكرة رئيسية ملاأت رأمى ودفعتى إلى كتابة هذا البحث . وهى. 
تمل عندى الور الذى بدور -دوله الاتجاه الذى سرت فيه . وتتلخص هذه 
الفكرة فى أن الوجود الوافى الممتد فى المكان والزمان الواقعبين أغنى »ن 
أن حيط به عقل الانسان » وأكثر ثراء من أن :ل به الشروط النى يضعما 
هذا العّل للاحاطة بالكون . وعلى ذلك ؛ فان من المذالاة أن نذهب مع 
العقايين إلى التوحيد بين نظر ءة العرفة وهيحث الوجود وأن نتجعل هذه. 
النظرية :قال على مبحث الوجود كله » و فى حين أن هذه النظرية لا تمل إلا 
' فصلا واحددا من كراب الو جود . وما يقال على نظرية المعرفة عند العقايين 
ينسحب كذلك على التجربة الوجودية عند الوجوديين . فان يستطيع الفرد. 
أ دخان ضرت احص يه بن ما يضطرب به الوجود 2 من 
أحداث وان نستطيع بالتالى أن نسل مع الفيل.وف الوجودى بأن تجر 


إلحية تمل كل ما يشتمل عليه الوجود . وعلى ذلك ؛ فان الوج_ود الواقعى. 
فنظرنا يوق ويتءدى ليس فقط عةلالفياسوف العقلى بل تجربة الفيلسوفه 
الوجودى أيضا . ومن أجل ذاككان علينا أن نذهب إلى ما بعد نظرية 
المعرفة » وإلى ما بعد التجربة الوجودية لنلمق بالوجود الواقعى الذى يند عن 
كل الوسائل البى يضعبا الانسان لاستعابه » سواء مها الوسائل العقلية 
أو الوجودية . 

وقد جاء الكتاب على هذا التحو مقّسما إلى ثلاثة أبواب ٠‏ فاليابه 
الأآأول حث نقدى لنظرية المعرفة ولنظريات العقليين فيبا . وقد اخترت له 
عنوانا « نظرية المعرفة ونقدها » . عرضت فى الفصل الأول منه واسمه : 
د نظرية المعرفة» لاشرر نظريات المعرفة . أما الفصل الثانى وعنوانه : 
د ما بعد نظرية المعر قت قتصنف نع وز ااه قنة نتارية المعرفة ونياث ذا 
مضطرون لكى نلتق بالوجود الواقى أن نذهب إلى ما بعد الثروط الى. 
يضعرا العقّل أو الذات الءارفة لمعرفته . أما الباب الثانى » فهو بحث نقدى 
لام الأفكار الوجودية . وقد اخترت له عنوانا «ااتجربة الوجودية ونقدهاء 
قدمت فى الفصل الاول منه » وهو تحت عنوان «التجربة الوجودية, اأسمات 
الرئيسية الى تميز الجو الوجودى . أما الفصل الثانى ؛ وعنواته دما بعد 
التجربة الوجودية » فقصدت من ورائه نقد التجربة الوجوديه وان اع 
النقص فيرا وضرورة تخطيها. لسك ناتق بالوجود فى صورته الواقءية . وكان 
من الطبيعى بعد ذلك أن ببحث الباب الثالث والاخير فى ١‏ اافلسفة الواقعية» 
وقد عرضت ف الفصل ادولهعة وعزو ا أسس الواقعية الفاسفية » لمعى 
الواقعية الفاسفية ولأشهر الآاسس الى تقوم عليها » وقت فى الوقت نفسه 
بنقد الواقعية المادية , أما الفصل الثانى فقد كرسته لدراسة ١‏ نموذج هن. 


الفاسفه الواقعية 1 شت 4 بدراسة عاجلة ه للواقعية الجدبدة أو النيوريالزم 
عند صمويل الاسكندر , » أحد الفلاسفة الايّاين المعاصرين » من ينتمدون 
إى « النيور يالزم » . 


ود ند افك 


وبعد . فإنى لا أطمع من وراءكتابة هذا البحث إلا فى استثارة هذه 
المسائل الفلسفية العويصة فى ذهن القارىء وى دعوته لان يشارك فيماأ 
ويناقشيا ويتخذ منها موتفا . فوذا وحده ب أن كناد عستا 
أن عرف نفسه كأسان ؛ على و جدى » وزستطر بع كذلك أن يعرب عن 
رأبه فى التيارات الفاسفية المعاصرة اأتى يقسدم 1 4 منها صورة عنتافة 
للإنسان » ويستطيع أخيرا أن كن اسه لاسي كيجا لخر ناسقاء 
ولست أزعم أتى قد استوعيت هنا 3 المشما كل التى أثيرت » إذ أن كل 
مشكلة منها تنا ج إلى إفراد كتاب خاص . ولكننى حاولت مع ذلك أن 
ألى نهذه ال إلماءا مها وافعا تسبي عق أن ن أرسم الخطوط الرئسبة 
للمكون الواقعى والإنسان الواقعى ,© 


البايب الأول 


ظر ةلي تعد 





العصي علا ول 





ع في حد 


فاأنخحت 


البحث فى نظرية المعرفة من أَه مباحث الفلسفة على الإطلاق وهو 
عبارة عن البحث فى قدرة العقل على معرفة العالم الخارجى وفى الوسائل التى 
نضعها لكي َم له هذه المعرة: وى الحسدود الى يجب أن يقف عندها ولا 
تعداها والحق أن الإهتمام ا 0 إلا ه:أخراً . ذلك أن 
الفدل الأسان ىق أول فردفيالئة اق كانت ادردون الققرة العام دنه 
وبقدراته ما لم يسمح له عناقشة هذه الامور ولذلك نرى أن مه ما يسترعى 
النظر فى الفاسفة اليوتانية بوجه عام هو عدم ؟ريز | بين الذات والموضوع 
أو بين الداخل والخارج لآن العقل فى دذه الفترة من تطوره لم يكن ايناقش 
نفسه الحساب » ول يكن ليشعر بذاته فى مقابل الطبيعة بل كان منصمراً فيها 
ومختلطا مها . ول 5-9 العقل الانساق أن يناقش حقسا قدرته على المعرفة 
إلا «تأخراء وعلى وجه التحديد فى القرنين السابع عثر والثساءن عشر عند 
الفلاسفة الانجايز هوبز ولوك وباركلى وهيوم » وكذاك عند القفياسوف 
الالما ىق كانت . 

وقد أصبم البحث فى نظرية المعرفة أو الابستمولوجيا عند هؤلاء 
الفلاسفة مرادنا للفلسةكابا » وأصبحت اليتافميز يقا م-ذا الاعتيار قاصرة 
على مبحث واحد هو مربحث نظرية المعرفة . وللكن هذا الاتجاه ينطوى 
على «خالاة حكبيرة . ومن أم الأغراض ألتى يسعى إليها هذا السكتاب أن 
بين أوجه هذه المغالاة . ذلك أن المينافيزيةا أو «بحث الوجود أعم وأشمل 


من مهبحت إلا ستمولوجيا . والوجود 0 لنا على أنه يتعدى ويفوق كل 
ما تستطيع الذات العارفة أن تضعه من شروط أعرفته ‏ ومن أجل ذلك 
فبو لن يدل إلى هذه الصور العقلية التى بريد العقليون أن حصصروه فيبا 
فبذه الصور تطلءنا على جانب واحد فقظ من الوجود الواقعى » وسيظل 
دائما أمام الفيلسوف عدة جوانب أخرى عليه أن يقوم باكتشافها .و أن 
يستطيع أبدأ أن حيط ببذه الجوانب لآن الواقسع بطببءته يند عن الذات 
العارفة » وهو أثرى واغى من أن تخضعه هذه الذات لولاا . 

وعلىكل حال » فسنحاول فى هذا الفصل أن نعرض لآم الاقوال فى 
نظريه المعرفة . ثم تنيع ذلك بنقدها فى فصل آخر . 


سا ابه ؤس 


ش 1-ماقبككانت 
2 3-3 ديكار لث : ظ 


كانديكارت (95ه1-:136) من أشد الناس مانا بالعق ل البشرى . ولكنه 
أكثر م نالحد رثعن ٠‏ الحدس العقلى » و الغربزةالعقلية»و ١‏ الاو راافطرى » 
و«البداهة الذاتية» و «الطبائع السيطة حتى جاء مذهيه كلهخاليا من الاحتكام 
إلى التجربة المسية والاعتهاد عليبا . حهَا ء إن ديكارت كأن مضطرا إلى 
إير از الدرر الذى يلعيه النور الفطرى أو العقلى باعتياره حظا مشتركا بين 
(اناس جميعا أو باعتبار أنه ه أعدل الاشياء قسمة بين الناس ء وذلك يقاوم 
إدعاءات رجال العصور الوسطى وءيلبم إلى حصر العلم فى دائرتهم الخاصة 
ؤذاء دركارت وتحدث هذا الحديث عن العقل لين له أن م أن العل للجميع و أن 
الثقافة بحب أن لا تحصر فى دائرة خاصة وأن المسألة / مسألة منهج قبل أن 
تكون مسألة إدعاء بالمعرفة . ومع ذلك » فإن هذا الاهتيام بالعقل هن 
جا نب ديكارت ؛ وعدم مضأفش ته قدرته على خص | [المعر 4 4 وإثمالهالا<تكام 
إلى التجربة الحسية »كل هذا دفع الفلاسفة الانجليز إلى أن ينظرو!ا إلى 
أقواله فى ١‏ الغريرة العقلية» نظرة شك ء ودفعهم كذلك إلى أن نموأ ثم 
بالاحتكام إلى التجربة الحسرة . 

ولسكن من <ق ديكارت علينا هنا أن نقرر أن أهتيامه بالعقل وبالمعرفة 
العقاية لم يكن من أجل أن ينوت أن العقل هو لأسيل الوحيد للمعرفه بل من 
أجل أن يدبت فقط أرن. العقل يفضل جميع الوسائل الاخرى فى #صيل 


المعرنة لان المعر وه ال دما ل معر وه وأضعدة #شميزة , ققيك أعترف 


م ا 7# الم 


ديكارت بالحواس وباليال: غير أنه ذهب الى أن المعرفة الى لأئينا عن 
طريق الخوأس مثلا معرفة مختلطه غير واضحة ولا «تميزة . ومن هنا جاء 
اهتياز المعرفة العقلية عليها . ولكن أمم ما تمتاز به هذه المعرفة العقلية عند 
ديكارت أنها تصلنا بالوج ود الواقعى عل نحو أكثر مباشرة من أيه 


معر ف أخرى. 


فديكارت تد أعلى من قيمة العقل والمعرفة ا'عقّلية لا من أجل أن .رد 
الوجود كله إلى العقل بل انوا أ العقل يصله بالوجود الواقعى مياشرة 
وأن الفسكره الواضحة المتديزة معناها أن نمه شيئا واقعيا يقابل هذه الفسكرة 
وهذا الموقف من ديكارت لا يمكن أن نعده موقفا «ثالياء بالمعنى الفلسى 
لهذه الكلمة . فالفيلسوف الثالى يلغى الوجود الواقعى الاشياء الخارج.ة 
وداظ إلمها باعتيار نيا برد تأثيرات ذاه (حدسيه أو عقلية) أماديكارت 
ف بنظر إلى الآشياء على أنها يجرد تأثيرات ذاتية » بل نظر إليبا على أنها 
أشياء واقعية لما وجود هواز لوجوة !اذات أو العقل ٠‏ وق الوقت. نقسه 
وثق بالعقل البشرى أو بالصور الذهنية الواضحة المتمدزة ثقة جملته ربط 
دنا فريك العو الاقم القف اد الق نذا بلراو روصلاه اهز لفقا العبورن 
على أنها ممتحمة الاتحاما «ياشر | بالاشياء الواقعيه . 


ومن أجل ذلك» علينا أن نتنظر إلى الكو جيتو الديكارن « أنا أفكر 
وأنا إذن موجود: لا على أنه لعنى أن واقعة وجودى تسأوى واقعة تفكيرى 
أوعلى أن واقعة وجودى تال إلى وافعة تفسكيرى بل على انه يعنى أن 
التفكير يكل إلى الوجود الواقى وأنه ملتحم امول ايتاذ | لكيه 
نولاق معارضا التفسيرات المثالية التى أدلى مما كثير من الشراح فى تأويل 


د ل 2 


للفلسفة الديكارتية : « حقا « إننا بحب | عند ديكارت | أن نيدأ من التفكير 
ولكننا نفعل ذلك لكى نذهب إلى الوجودء ل-كى نلتق بالوجود الذى 
سيقه والذى فص لالشك يننا وبيته مؤقتا ... فاذا كانت الميتافيزيقا الديكارية 
تظبرنا على أن كل شىء أو +.وضوع لا بد أن ردنا إلى الكو جيتوء فذإنها 
نظرر نا كذلك على ان الكوجيتو يردنا إلى الوجودء إلى وجوده أخّاص 
ارلا يوافار: 0 | إذن مؤجود» ليس «عناها أن واقعة وجودى 
نائجة عن واقعة تذ_كيرى بل تعى على | الع عن ذلك أن وافعه كو 
رهن على وجودى ..» وذلك لآن حقيقة التف.كير عند ديكارت ليس 
معناها أن التفكير هو الذى بنح المو<ودات معناها | على نحو مثالى | بل 
معناه' أن التفكير مرتيط بالوجود وملتحم به باعتبار أنه يمثل جوهره .. 
وهذا السب فإن النفس عنده ليست تفكيرا عضا و1اهانهم0 بل هى شىء 
مفكر وموؤزوم مع . وفما يتعلق «هذه الذقطة إن ردود ديكارت: علىهو.ز 
لببست فى حاجة إلى السك فى معناها , فهو يقول ١‏ عندما أتحدث عن الدقل 
أو النفسء أو الذهن أو اافكر . ٠‏ الخ م فاننى لا أقصد مبذاكاه الماسكات الى 
قدل عابرا هذه اللاسماء فط » بل أقصد د الأشاءاار ودة بماك التفسكير » (1) 
وعلى ذلك ء فان ديكارت بعد أبو الفلسفة الحديئة وأبو الفلسفة العقلية 
لا لانه أرجع جميع صفات المادة إلى العقل بل لانه ذهب إلى أن العقل 
وحده هو الذى يستطيع أن يطلءنا على الوجود الواقعى بصورة واضحة . 
أها إرجاع جميع صفات المادة إلى العقل والنظر [إيبا على أنبا +رد 
تأثيرات ذاتية ( وهو الموتف المثالى الأصيل ) فل يتم 0 على يد الفلاسفة 


]. عنام أخنتطم 8016]3 عالغ تاناوعغ نآ هآ : غاناواة‎ 06 [021116  4١( 
ص ؟89١. 1950 ."1 إلآا. رقلة8 ,5ع 1روعوع0] جعطء‎ 


و د 


الا جايز : لوك وباركلى هوم ٠‏ ودن أجل ذلك » فعلى الرغم من ار 
هر لاء الفلا سه الاجاير قداهتهوا بالتجرية الجسة | كير من أهيام ديكارت 

ممأ 3 وعلى الرعم من 01 دريكارت ول قور ول ده على العمل وحدده 0 أنه 
جب علد أن أؤورح الما لي4 الحخدئة ا اإفلاسمة لا بد يكارت . وذالك 
لانم ألغوا الوجود الواقعى للأشياء وأرجعوءه إلى مجرد تأثيرات ذائية » فى 
حين أن ديكارت لم يفعل شيئا من هذا . وكان اهتهاءه بالعقل قائما على أن 
الصور الذهنية للأاشياء ملتحمة بالوجود الوافعى ا وتسلينا إلى الاشياء 


الواقعية بصورة مباشرة . 


ع هوبزر_لوك_ بأركلى - هيوم : 
أنيج لتوماس هوبززكمه١‏ - 56 )١‏ أن يعرف على فلسفة ديكارته 
أثناء ال -دلة الى زأر فيمأ فر نسم وححر ص أثناءهأ على دهور الاجماعات الى 
كان الاب مرسن ؛ صديق ديكارت » يعقدها فى باريس . وهن الثابت أيضا 
أن الاب هر سن أهدى بعك ذاك : (ميحةه فق لدابت ,2 ااتأملات 4 لديكارت 
الى هوبز فقام هذا الآخير بنقدها من ناحية طابعبا العقلى وأظبر تحمسه 
للبعرفة السية . 
نظر هو إلى المادة ؛ فأر جع خواصما كبا إلى جموعة من التغيرات 
الذائية . ولما كان هورز فيلسوفا حسياء فكان من الطبيعى أن يصف هذه 
التغيرات الذانية بأنها تأثيرات حسية م فى الحواس » لا فى العقل . 
ولكن كيف تتم هذه التأثيرات الذانية ؟ ذهب هون إلى أن الصفة 
الرئيسية التى تتصف مها الظواهر الخارجية ( الاشياء ) أو الظواهر الداخلية 


( الالات الشعورية والإخساسات الباطنية ) على السواء هى الركة . وهذه 
المركة هى الاساس فىكل آخير م فى العام الخارجى وفى نفوسنا . وعلى 
ذلك» فلا كان كل تغير مصدره الخركة ؛ ذان الاحساس الذى يتولد عن 
ااتخير لا بد أن 9 هو الآخر عن طريق الحركة : حركة الذرات فى داخل 
الجسم أو اأثىء الخارجى . وه ذه الحركة تقابلها حركة أخرى ه <ركة 
الذرات فى حواسنا . وهذه الحركة الاخيرة تنتقل إلى الخ عن طريق 
الأعصاب الموردة ؛ فتؤدى تلك الحركة الراطنية إلى إحداث نوع من رد 
الفعل يؤدى إلى إظرارالثىءالذى بدى لنا هن خلال [حساسنا الياطنى باعتبار 
أنه قم 2 العالم الخارجى أو باعتار أنه «وضوع خارجى . فالاصل إذن 
فى الاحساس هو تلك الهركة الذاتية النى تتم فى داخل نفوسناء ونقاوم ما 
الآثار الحسبة فينتج عنها تلك الاشياء التى نراها فى الارج من خلال 
إحساسنا الذان 


والمعرقه عذد هوبز إغراة صن وو الا حياس عنده تين أ تال دان 
واهتم هوبز كذلك بوضعالحدود التى يحب أن تقف عندها المعرفةالانسانة 
فقال إنالعل لا يقدم لناكلثىء لآن الانسان يشعر بأنه فى حاجة إلىالايمان 
بلمّه لآنه عاجز ضعيف . ولكن فكرة الله اللامتناهى لا مل عندهالاساس 
الايجاى لكل تف كير نا المتناهى »يا هو الخال عند ديكارت ؛ بل تمل عنده 
ف.كرة سليية وتعى الحد الذى وصلت [لمه معرفتنأ وم تستطم أن داه , 
فالاعان بالله والاعتقاد بوجوده لا عثل إذن عند هويز لاسا عن التفكير 
البشرى بل عثل عنده خاعة المطاف العم اد اسان 


جع انككانا ممرواءونا الآفكان ال دلق با لدوب الخارضية أو الافكا: 
التى تعلق بالتجربة الداخلية . ومصدر النوع الآول من الانحكار دو 
الاحساس أو الادراك الحسى الخارجى الذى يأتينا من العالم الخارجى . أما 
النوع الثانى صدره تأمل حالائنا الداخبلية أو الباطنية . 


وفما يتعاق بصفات المادة » فقد ذهب لوك إلى هل ما ذهب [إليه هويز. 
قال م8 أن اليار تتصضف يممأ حارة وهضيئه ' واأقاج أنه ب-أرد افك 6 
والحلوى أنما برضاء و-لوة المذاق ٠‏ ولكن م هله الصفات رست إلا 
جموعة الصور أو الاثار التى تخافها فيئنأ هذه الاشاء . التى قد نظن أن 


ولكن لوك ميز بين نوعين من الصفات للمادة : الصفات التانوية (مثل 
اللون والطعحم والراكة ة ) والصفات الأواءة ( هشل الصلابة والامة:_داد 
والشكل ) . أما الصفات الثانوية فبى جرد تأثيرات ذانة فينا أتية هن 
الاشياء . وهى بذلك نلف عن الصفات الآواية الى تقوم فى ال-ارج , 
غير منفصلة عن الاشاء . 

وهم لوك وضع المدود الى يجب أن شف عندها العةق_ل البشرى ٠.‏ 
فبو يآول : « إذا استطعت فى هذا البحث حول طبيءة العقل أن أصل إلى 
اكتشاف هدر نه وإلى أ مدى تستطيع أن تصل قو ل وأن أحدد أى 
الميادين يستطي-ع أن يتناولها وأيها تبعد عن تناوله . إذا استطعت أن أبين 
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د هج سد 


هذا كله فإنى ذعم بأننا سنخضع العقل البشرى لنا وبأننا ستكون على جانب 
نم الحذر عند الخوض ف الاشياء الى تتددى إدرا كناء ويأننا ألستطيع 
أن نوقف الءقل عند الخد الذى لا كانه أن يذهب إلى ماوراءه» ٠11‏ 

أما جورج بساركلى ( ١586‏ - 10708( ) فقد اشر فى تاريخ الفلسفة 
بأنه صاحب المذهب اللامادى ؛ أى المذهب الذى لا يعترف للدادة بوجود 
منفصل عن كونها مدركة . وقال قوله المشبور أن ه وجوداشىء هو 
إدرا كر , أماع2عم أوع غ55 . ومعنى ذلك أن ألشبىء المادى ليس له وجود 
متفصل عن إدرا ىق له ويلاج فرع ذلك أن يسع صفات المادة تنلل عند 
باركلى إلى ضوعة من الا<ساسات الذاتية » سواء فى ذلك صفاتمها الآواية 
أر الثانوية . ومعى ذلك أن باركلى قد ذهب إلى أبعد من لوك فى مثاليته . 
الآنه رأى عدم ذضرورة الفصل بن أأصفات الآولمة للادة وصفاتها اثانو ءة 
[ة أن هيا دل إل كرد[ سساح اذائة »فقول ياركن زد عراوك 
« إن هؤلاء الذءن يقررون أن الشكل والحركة وسائر الصفات الآواية أو 
الاساسية :وجد قائمة فجواهر غير مفكرة موجودة خارج عمو لنا يعترفون 
فى الأن نفسه بأن الآلوان والاصوات والحرارة واأبرودة وسائر ااصفات 
الثانوية لها وجود من نوع آخرء إذ أنها ‏ كم يقو لون هم - ليست إلا 
إحساسات ذانيةعوجودة فالعقل وحده ... وثم رون أن هذا قولصحيح 
لا ترق إليه الشببات . والآن » ف-إذا كان من الثابت أن الصفات الآواية 
لا توجد منفصلة أبد عو سار الضقدات احدوسة الاغرى 6 بولا فسكن 
أن تتصورها ‏ حتى عن طريق التفكير لا عن طريق الواقسع - مجردة 
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2-4 دهع 


0-7 | لك 
عنما ؛ فيقتج.عن هذا أنهذهالصفات الآوليةت و جدهى الأخرى فالعمّل >1١»‏ 

وى يؤكد باركلى أن جميع صفات الادة ليست قائمة فى الخارج ذهب 
إلى أن إدراك الإذسان للسافة أو للاشياء التى على بعد منه لا يتم عن طر يق, 
البصر أو الادراك المباشر بل هو حك مركب يدخل فى باب الاحكامالعقايه 
وتتعاون فيه إدرا كات1-ة وجادية أو عضلة أخرى2مة[ فى تلاكالتقاصات. 
افسلة ان عسي الأحاداك افك ةق عل الغا ولنين ادل 
على ذلك من أن الشخص الذى ولد أعى ؛ لن يستطيع ‏ إذا وهب خأة 
نعءة الابصار س أن ببصر . بل لا بد له من وقت كاف لوفق فيه بين 
العلامات والرهوز اليصرءة وبين التقاصات العضلية التى تصحبها واأتى تساعد 
على إنيجاز عماية الابصار ٠‏ وقد أهتم باركلىمذا الموضوع اهتياما خاصا لآانه 
لاحظ أنيعاضة اانظز أو الاسار هن اللاة الوسيوة القعلا قد 
بوجود الاجسام فى الخارج ؛ خاصةفها يتعاق بادرا كنا للسافة . وه ن أجل 
ذلك .كان أول كتاب ألغه باركلى هو « نحو نظرية جديدة فى الابصسار 
ممزوالا أو تزرمعط1 برعلة 2 دلندجهما تزوووظ مث الذى اه عام ١.‏ 
وألف كذلك عام م«ما؟ فى نفس الأوضوع 1 دفاع وشرح أنظر-ة 
الاصار , 0عمتقاصءدةء لمة لعاف نمالا مموتلا أه بربمعط1 عطة 

وكان نقد باركلى اللاساءى مو جما ضد قرام جوهر مادى خارج الذهن 
يكون موضوعا أو حلا للصفات ؛ وتتقوم هذه الآخيرة فيه ياكان يدعى 
فلاسؤة العصور الوسطلى . فالجوهر المادى ليس هوجودا وءأ هو هوجود 


(9) ظمقصنتط ذه 5عام عمق عط عمتمععصم عكتامءع كام تإعاعاءء8 
0 5 - غعع 1013160 


فملا ليس إلا جرعة من الصفات وهذه الصفات ايست بدورها إلا ماضلعه 
العقل على المادة فينتج من ذلك أن خواص المادة » وبالتالى المادة نفسبا» 
لا وجودها إلافى الذهن . 

وللكن على الرغم هن اعتماد الاشياء الخارجية على الذات المدركة فان 
باركلى يأمهنا إلى أن هذا الوجود الذاق للأشياء لا بجعل منبا مجرد أشياء 
وهمية لآن هذه الاشياء ‏ سواء أدركبا العقل أم لا موجودة بصفة 
دائمة فى العقل الالى . وهى تستمد حةيةتها الدامة من هذا الوجود؛ المستهر 
فى العقل اللامتناهى . ومعنى ذلك أن باركلى خشى أن يؤدى ربطه لوجود 
الاشياء بعجلة الادراك إلى أن يصبم وجودا موةوتا بلحظة الادراك . 
فأراد أن يض عليها وجودا حةيقيا واقعيا . ومن لم جعلبها قائمة فى عقل 
أكر شولا من العقّل الفردى» ألا وهو العمّل اللامتناهى . ظ 

وكان من الطبيعى فى مذهب كبذا يقيد وجود امادة بالذات المدركة أن 
لايعترف إلا بوجود الذات المدركة ؛ وبالاحرى بوجود الاشخاص 
المدر كين . ولذلك ترى باركلى يضيف إلى عبارته المشيورة : « وجودالثىه 
قائم فى إدرا كدء هذه الكاءة الاخرى ١‏ أو قائم فى الأشخاص المدركين له 
من حيث قد رهم على فعل الادراك » مرومونرهم أنه 

ومعنى ذلك أن الوج ود الواقعى ينحل عند باركلى إلى موعة هن 
الإدراكات وجموءة من الاتخاص المدركن . فالاشراء لا وجود لا إلا 
عن طريق فعل الادراك الذى تقوم به الذات المدركة , أما الأشخاص 
فليم وجودم الأصيل العام بذاته ماداءوا م الذين يقومون بفعل الادراك . 

وقد ذ كرنا أن باركلى أنكر وجود الجوهر المادى لآن المادة نفسيا 


حم قا ست 


قد أحلت عنده إلى جموعة من الادراكات المسية الذانية . فل كان مو قفه 
بالنسية إلى الجوهر الروحى أو | نفس أوقفه النسية إلى الا دة ؟ من الطبيعى 
كين موقف باركلى بالنسبة إلى الجوهر الروحى نخاافا لموقفه بازاء 
الجوهر المادى » ولذلك نجده يقول : ٠‏ ليس مة جوهر أ ر غير الروح 

أو الوقن اأروحى»” 3© ويقول 5 ذلك : ه إذن لابد أن كون ' م 
ولما كنا قد ا استحالة قيام جوهر مادى أو جسمانى » فم يبق إلا أن 
تقول بوجود جوهر فعال غير جسمانى » وهو الروح أو النفس الى هى علة 
الصور , (؟) ومعنى ذلك أن النفس جوهر وليست جموعة من الاحساسات 
المتفرقة أو الادراكات الحسية الجرئية التى نلتق بها هنا وهناك ٠‏ واسكن 
باركلى عندم! يتحدث عن النفس باعتبارها جوهرا لم يكن يقصد أنها جوهر 
ثابت يكون خلا سا ك.نا للصور» وإنما قدص إلى القول بأنها جوهر فعال , 
متحرك » قوامه الفاعلية والدينا مبكية والارادة . وذلك فى مقابل الصور 
الحسية التى قوامما الانفعال» ومن أجل هذا السببء قال باركلى ممعرفة 
خخاصه للنفس أطلق علمأ سم اوه العقلية » صمنامه عط ألَى داف عن 
معرفة امه عن طريق الادراك الحسى . شول باركى : « إن لدى ده 
أر فحكرة عامة عن النفس » على الرغم هن أنه ليس لدى ‏ إذا رمت 
اذوب ني : ْ- ذلك لل لاأدر؟! كنادرا 3 اعون احية 


بل أصل إلى معرفتها عن طر يق التأمل الذاق, ©) ومعنى ذلك بعيارة أآخر 
)00( 7 2 . . . 1©5مإعصاءظ قط : بوع1[عاعرمعم8 
:69 نفس امرحم » فقرة 1؟ ذ مإع[ععامع8] 


(*) رقكنامه0[لطم.قطة ققاتزلطآ معع طاعط دعناع 01310[ ععرط1 عط] : تزع أععاوع8 


ف 1 .أملا ,مهكىم تضقد5 ملع ,لننط1 غ15 


0000 لك 


أن معرفة النفس عند باركلى هى معرفة مباشرة للفعل الذى ندرك به نفسبآ 
وتدرك ره الصور ال+دسمية عن طريق إدرا كبا لنفسما . 


وتأثر ديفيد هيوم ( (١/5 - ١/١١‏ ) هؤلاء الفلاسفة فى أهتمامهم 
بالمعرفة الحسية وفى إنكار الوجود الخارجى للأشياء : « نستطيع أن نلاحظ 
وهذا أمر أقره الفلاسفة فضلا عنأنه واضح بنفسه ‏ أن ما يكون حاضرا 
أمام العقل من هوضوعات أيس إلا جموعة إدرا كته وأ ثاره أو صوره 
الحسية . وأن الاشياء الخارجية لا تصبح معروفة لنا إلا عن طريق هذه 
الادرا كات الحسية اأتىنثيرها , (0) . 


و دك #روم بانكار الجواهر المادية 5 فعل باركلى بل انكر 
كذلك الجوهر اأروحى الذى اءعترف به باركلى ؛ قال إن الوجود كله 
سواء أكان الوجود المادى أو الوجود العقلى يا<ل فى اية الآمر إلى بمدوعة 
هن الآثان امي عو إما أن تكرق | تاراعدية أورة أو خرف عدون 
مستّمدة عن تلك الثثار الحسية وتكون غادة صورا بافنه أقل وضوحا هن 
الآثار الحسية وهذه الآثار الحسية تبدو أمامنا مترابطة حتى مخيل لنا أنا 
تكون سلسلة عن العلل والمءلولات » مع أن الامر لايم دو أن يكون 
مجرد عادة . فإذا رأينا اليب مثلا إن العقل بتجه عن طريق العادة أو عن 
ْ طريق 80 ظبوور اللبب إلى أوقع الخرارة » يشءدر مأ وهن 4 يعتود أن 
اللبب هو العلة فى الاحساس بالحرارة» مع أن المألة ليست إلا برد 
لعتقاد تعزاءم ٠‏ و لذلك يقرر هيوم أن تسيكرق فى شىء مالا مختاف عن 
00 فيه باعتياره هموجودا لان «١‏ هذه الفكرة 1 فكرة الوجود أ 


)١(‏ 1 لا مماعع5 ,11 أمدظ ,علدلا مفسنة] 01 11621156 ل : ع1نزنالة 


جح عابت 


وإذا هاأضيفت إلى صوزة ثىء مافإنها لاتضيف جديداً إلباء 29 : و على 
ذلك » فإن المعتعقد لاختلف عن الخيال إلا اختلافا ذاتيأ حضا عن طريق 
العاطفة أو الشءور الذى يصاحب الانسان فى حالة كل منهما . وهذا 
الشعورالذى يصاحبالمعتقدجعلنا نمتقد بأن هناك إتساقا . بين ظواهرالطببءة 
يؤدى إلى اعتقادنا بضرورة ظرو ر ظاهرة معيئة ( يطلق عاما المعاول ) إذا 
سبقما ظبور ظاهرة أخرى ( يطلق عليها امم العلة ) . أما فى حالة الخيال , 
فالآ مختلف لآن هذا الشعور اذى يظبر فى حالة المءتقد ويصاحيه يمتنع 
عن الظبور فى حالة الرال؛ بحيث إصبح تعاقب الظواهر التى أمامنا رد 
احتهال لاضرورة فيه 9 , 


دغخ يحضد تنا 


هؤلاء الفلاسفة الأنجايز مم واضموا الثالية الحديئة . فهم قد ربطوا 
ودود الاضاء بعجلة ألذات المدركة 1 وخواص اللادة دل ف رأمم إلى 
الادراك 3 

وفدل ذكرنا 2 وَل هله الفصل أن أضحات نظربة المى_وة قل أهتموا| 
يدث المعرفه حدى جعلوه يقال على الوجود ك4 1 وأنهم / يشصاوأ بين 
المعرفة والوجود أن الاين بد لان عدم على مقووم وأحود . كالما ده عيد 


59) آلا صمزاععة ,11 أققم ,عتنلول1 مقسصنة! 1ه عقلاوع1 لك : ملالا 
69 أنفار كران المؤلف ( مؤدمه 2 اأفلسةة أأعامة 4 س 8م - ص ”4 5 


إم ا 


امن ناحبة وجودها أيضا . لآن الذات فى نظرم لايوكل [إبها أمر معرفة 
#لاشاء فقط بل أمر وجودهاكذلك . وذلك لآن هؤلاء الفلاسفة لم بميزوا 
عبن وجرد الاشماء ووجودها المدرك المعروف لا » وحصروا الوجود 
الأول فى الوجود الثانى مع أن هذا الوجود الثانى ليس إلا جرد جزه من 
الأول .أكثر من هذاء فقّد ذهبوا إلى أن وجود الادة د قاتم فى العقل » . 
وإذاكان باركلىقد تدث عن وجود الآشياء بصفة دائمة فى الخارج ؛ باعتبار 
أنها قائمة فى العقل الإلى , ذإننا يحب أن لانفهم من الاشياء هنا الآشياء 
الوافعية المشخصة الماقومة فى وجود الآعيان أو في الوجود الشيى بل بحب 
أن نغبمها على أما , الصور ء الحفيقية ااتى لهذه الاشياء والى ج_دها 
الشعور أوفءلالادراك أمامه فى لحظة الادراك . وذلك لآن الوجودالحةبق 
عند باركلى هو وجود , الصرر » ؛ سواء مما الصور القَائمة فى داخل العقل 


3 خار جه ٠‏ 


واكن هذه امثالية الابجليزية لى تكن إلا دداية خجر له فقط للمثا لية. 
ونقول إنها بداءة خجولة لآن الفلاسفة الآنجايز لم يستطيعوا أن يتخلصوا 
تماما من أثر الواقع الحسى , فهم قد اتخذو! نقطة بدثهم من المعرفة الحسية , 
وتصرروا الصور العقلية على غرار الاشياء المحسوسة . فالصور العقاية عند 
باركلى والانطياعءات الحسية عند هيوم ليست إلا الوجه المقلوب اللأاشياء 
السوسة | مرتبطة هاء ووجودها ١‏ على قا. » وجوددا » ومتخذمن 
وذجها 5 وعل عطرا 1 


وم سس 


, المثالة النقدية عند كانت‎  » 
: م ند ختصائصها العامة‎ 
كان لابد للمثالبة أن تعتمد على نفسها أكثر من هذا .كان لايد أن تشعر‎ 
بأتباحرة طليقة وبأن ميادءها ب من ذاتها وبأن صورها ليست علىغرار‎ 
الأشياء . ومن ثم كان عليها أن تقفر قفرة أخرى تتخلى فها عن حاكاتما‎ 
للعالم الحسى » ويصبح العقل فيا بسكا بزمام أمره ؛ متسلطا على الطبيءة‎ 
على شروطه عامأ 0 على الما الة كذلك أن دل ملأ التعهور الاجول‎ 
الضبور العة له هبون أ اير ؛ يتنظر فيه إلى التجرية الخحسية كلبا دفمة و[-د_دة.‎ 
عل أنما « نجرية معقولة »". أى خاضعة للعقل . ؤاء الفياسوف الآالماقء‎ 
. عمانويل كانت ( از - ع.م1 ) وقفر بأأثالية هذء القفزة‎ 
نظر كانت إلى المدّل أ ر الشعور فل يعجبه تصور الفلاسفة الا بجاين له‎ 
باعتياره جماعا للصور أو لكر الخسة افر قة الى تحا ى فى تفرقها تفر“ق,‎ 
الأشياء المحسوسة . وفضل هو أن بنظر إلى العقل نظرة أ كثركاية وشو لا.‎ 
ونظركذلك إلى العالم سوس وفاثرأن لابققف أمام هذا قاد السوسة‎ 
. الجرئية المتفرقة وهضل أن ينظر إلى العالم المحسوس كله نظرة كلية شاملة‎ 
وكانت هذه النظرة الكاية إلى العقل و إلى العالم امحسوس معا من ثم ماأحرزته‎ 
الخالية على يد كانت . وهن ثم النتائج الى ترنبت على هذه النظرة أن فطن‎ 
كانت إلى فكرة الاطارات الدقلية العاءة لتحل ل الدور العقاية الجزئية‎ 
المتفرقة . فالماللة ة الكانثية مثالية إطارات أو قوالب عقلية عامة ينثر هاالعقل‎ 
> عل التجرية الحسية »لا فى صورتم! الجزئية بل ف صورتما الكاية العامة‎ 
. فتلف فى طياتا هذه الاشياء المتدكثره التى بزخر با العالم امحسوس‎ 


5-6 


و أزيع كانت هذه الخطوة الآول يمخطو ة أخرى أو غطوات فرأى 
أولا أن العقل هو الذى يود الطبيمة لاالمكس . وهذا موقف طبيعى با لنسبة 
إلى كل فبلسوف «ثالى . وقد أطاق كانت على هذا الموقف امم الاورة 
الكورتكة ء. تشببا لموقفه فى الفلفة عوقف كور نيكس فى الفلك . 
ويقصد مذا التعيير أن مذهيه قد جعل من الإنسان هركرا للعالم أو عدن 
العالم يدور حول عقل الانسان . وسناظر فما بعد فى صحمة تسميه هذه أأنظارة 
بالثورة الكور نكية , لآنها فى نظر:! تسمية غير صحيحة . ولكن ما ممنا 
الآن أن تابع استعراض الممبادىء العاعة التى تقوم عليها المثالية الكان . 

فقد قلنا إن كانت نظ إلى الطبيعية ككل وإلى العقل ككل بدلا عن 
اكشط إل كن ونيها ج81 حودقة يأكقبان أن الظبيعة مكو له نمق أشراء 
جرئية متفرقة وأن العقل مكون من صورعقلية أو انطباءعات حسسية منفصاة 
عضا عن البعض الآخر . وقلنا كذلك إن المثالية الكانئية قد جعلت العقل 
يقود الطبيعة » لا العكس ولكن هذه الثالة ‏ وهذه هى خاصيتها الثالثة 
أو المبدأ الثالك الطريف الذى قدمته ‏ لم قعزل العقل عن ااطبيعة » بلجعلته 
باطنا فأ . فالعقل عند كانت لا يقود الطبيعة من فوق ترجه المتعالى » وإعا 
يوم بمذه المبمه وهو باطن أو حاضر فيها . وقد قأوم كانت ما وسعه ذلل 
هذا التصور للعقل المفارق عمولومءءدمةا ؛ وقارم أدعاءاقه ع وقاوم كل 
أنواع المعرفة المفارقة التى يصل [ايها هذا العّل فى شطحاته النجردة » وى 
تأملاته البعيدة عن التجربة . وفلسفة كانت لا تفهم إلا اومتها لهذا العقل 
المفارق » الذى أطإق عليه اسم العقل المدعى الجدلى السفسطانى «مونةه 1.2, 
وأطلق على [دعاء|نهالمتعااية اسم الافكار و16 وعنآ , وذلك قى عقابل الذهن 
كصدم لمعامع*.1 الذى يقيد نفسه بالتجر بأو فىمقايل مكو لاته وع1رمع16ة© 
وصور الساسة الاصة به . 


سس غ9 مب 


ومن هذه لأناحية » نستطيع أن نسمى فلسفة كانت بفلسفة التجربة من 
”5 أنبا ل تتحدث عن العقل إلا وقصدت العقل الذى يتخذ الاجرة ميد'نا 

.ولكن بجحب أن التجرية عند كانت على أتها «التجرمة المعقولة » أى 
١‏ بة الحسية باعتبار أن العقل قائم فيها . ولعل طرافة المثالية ال.كانئية كابا 
قامة فى هذا الفهم الجد.د للاجرية . فقد كان ينظر إلى التجرية د أرهماو 
على أنها الحوّل الذى إيستطيم أن يقدم لنا المادة المتغيرة المتحولة التى لااتصلاح 
أن تكو فوضوعاً للم وذلك لآنه لا عل إلا با!.كلى وبالضرورى » 
ولا و+ود لللحبى أ ا فى التجرءة . . ومن عله حي 5 درج 
كثير من الفلاسفة على أن ينظروا إلى العقل على أنه جوهر ررحى منفصل 
عن المادة . ول إستطع الفلاسفة الانيجايز أن يغيروا هنهذه النظرة إلى المقل 
وكل ما فعلوه أحم نقَاوا ماشاهدوه فى التجرية الحسية إلى العقل » وتصوروا 
هذا الاخير على غرار التجرية المسية على و ما ذكرنا . 


تقار كاه أوافة إذن اورجه ون اناحة جرية كني مدر ل ا تصاح 
موضوعا لعل ولا ادم انا الكل » ومن ناحية أخر ى وجد عملا منفصلا 
12 الجر به مغارةا للادة . فأراد هو أن مخ بن هذان الطرفين . ذال إن 
التجرية تتوى على الكلى والضرورى لأانبا ايست ت#رية خااصة » بل هى 
تجرره وغل أو هس #ربة يوجد العقل باطنا فهها ويدخل فى كل ثلية من 
ثناياها . وذهب كذلك إلى أن المعقل ليس جوهرا أو #وءة من الصور 
أو الانطياعات الحسة المتفرقةبل هو بالاحرىموعة منالةواننوااشرؤط 
التى يشكل ما التجرءة الحسية مع وجوده مباطنا ففها غير مفارق ها . 
وعلى ذلك , فإن كانت اذ نقعلة بدثه من التجرية من تميق آنا قا باذ 
المعرفة عن طريق الءعةهل . وقد هيز فى داخل التجربة نفسها ببن هادة 


جا سم 


التتجربة ( اللاشياء امحسوسة ) و بن صورتها ( قوانين التجربة أو شروطبا 
مولا ) . وهذا أن بالتفرقة الى وضعما أرسطو بين المادة والصورة 
على شرط أن لا نفهم من التجربة أنها مادة سب وأن لا نفهم من العّل 
أنة هون ة لدم يبل نفهم كلا من العقل والتجربة على أنه #توى 0 
والصورة معا ء ها دام الفصل بين الاثنين امج مستحيلا وهأ دامت العلاقة 
الد: 7 ممكية بدنهمأ تأ منأ بأن اول اه لس 2 تر بك 4 بار عقل وليس هناك 


عوّل بدون نجربة . 


هنأ وجب أن نيه إلى المعنى الجديد الذى اغؤن:ه المثالية على بدكانت 
بعد هذا التصور ااستحدث الذى قدمه للتجربة . فقّد كان يقصد بالفياسوف 
المثالى أنه الفياسوف الذى يبعد عن التجربة المسية الواقعة ويتعالى عليبا . 
وهذا هو المعنى الذى كان يفهم من المثالية المفارقة عند أفلاطون . أما كانت 
فأراد أن بوسع من ميدان المثالية بأن يجمل العقل ,نزل إلى حقل التجربة , 
فيتسلط عليما بدلا من أرى يظل هكذا قابعا فى عالمه الخاس ١‏ مال على 
التجرية . بقول إيون » أحد النقاد الا ايز : كان كانت مثاليا لآنه كان 
إلى حد كبير تجريديا حسيا . فن الاقوال الشائعة عن !أثالبين أمم لا ييتمون 
بالتجربة أو بالعنصر التجريى الذى :ةمل عليه معرةتنا البشرية . وامكن 
115 لد ل عزة كا نكو را فت ودر أن انك أن لاقني عن ذال يعد فو 
بالاحرى الذى نستطيع أن نوجه ليه تهمة عدم «راعاة التجربة وتخطيه 
لحدودها . والواقى بهذا المعنى هو الذى يزعم أن فى و سع العقل الانساى 
أن ١‏ يعرف »أو - على الآقل ‏ أن يعتقد فى وجود , الأآشياء فى ذاتها , . 
أما كانت فقد هاجم إمكانية معرفة الآشياء التى لا تدخل فى نطاق التجربة 


0 أل لك 


الحالية أو المكنة . وكان هجومه هذا ٠وجما‏ لس نقط ضد رجال الدن 
المتزءتين » والسكن ضد الفيل.وف الواقعى الذى يؤهن هو الآخر - على 
النحو الذى يمن به رجل الدبن وبنفس القوة ‏ باءكانيه معرفة الاشياء 
يدانا أو التداس مان 1 

أصبحث الثالية إذن على يدكانت لا تدل عل المذهب الذى ببعد عن 
اللجربة بل على المذهب الذى يهجم على التجرية ليتساط عليها ومخضعبا له . 
فلعل كانت قد رأى أن الممثالية المفارقه للتجر به مثالية ضعيفة » ترى سلامتها 
ف أشوو فق النفر ةو الاتعاف فنا كر واي ارفيا. أن المنااية 
الموازيه للنجربة ١‏ ( عل و :| يذه ق فأسمة ديكا ره )ء على الرغم 

ف معدت 0 ن الثالهالمفارقة م 0 0 ولك النقز إل ان 
90 إلا أنها ها زالت تي التجربة:وكضاها :فا كتفت بآن جملت الغول 
موازيا للتجربة فقط . ولعله رأى كذ! و" الثالية الأنجايزية أرادت أن 
تكون أشجم من الصورتين السابقتين للمثاليه فتحدثت عن التجرية.المس.ة 
وفبعت العقل على أنه ملدكة الادراك الحسى » ولكنها على الرغم من ذلك 
ظلت تَحْشْى التجرية الحسة وافباء وانعكس هذا الخوف فى الصورة التى 
أعطتها للعفل إذ أمما #تسورته على غرار التجر به ألدسية وتصورت صوره 
العقلية على غرار الاشياء الحسوسة . 

لم برض كانت عن وأحد من هذهالمذاهب أاثا له . وأراد هو أن نكون 
مثاليته مدا ليه شجاعة تنصور العقل مياطنا للتجر به وتنزل به فى قلب التجر بة 
ليضمن بذلك سيطرتة عليرا وتحكمه فيبا . فا أش.ره فى هذا بالقائد اأشجاع 
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الذى بيجم على العدوء وينشر أجنحة جيشه بين أفراد العدو ليضمن .ذلك 
سيطرته على الموقف . 

وهك.ذا تغير معنى التجرية على يد كانت فل تعد ندل على التجربة الوسيه 
التى كان مخشاها الفلاسفه المثاليون قله » لا اثىء إلا لانها ريه حسية 
صرؤة» بل أصبحت تدل عنده على «١‏ التجر بة المعقولة » » أىالتجربة ميثوما 


فيها العقل , 
جو عو 


ول يتضح أمامنا تماما هذا المعى الجديد لاتجربة لا بد أن تربط بينه 
وبين معنى العقّل | أى الذهن فى اصطلاح الفاسفمة الكانتية ) عند كانت . 
وسئرى أنه إذا ساد ة عند كانت تعنى ااتجربة المعةولة ؛ أو التجربة 
ميثوثا فأ العقل ؛ فإن العمل يدل د رره كذلك على العقل الياطن ف التجرية . 
وهذا يدلنا على ا 0 بدأنا من العقل أو من التجرية فى فاسفة كانت 
لا بد أن نلتق بالاثزين ج>تمعين معأ . 

كن أرسظر و يفهم من العمل معنى واحدا فقط هو العقل المنطق 
بقوم على مبدأين أساسبين هما 0 الذائة أو الهرية (ح () 0 
عدم التناقض ( | ليست ب ) ٠‏ وكانت حركة الفسكر الذىيقوم ,اهذا العقل 
المنطق و دائرية , يدور فها الفسكر حول نفسه وينتقل هن الكلى إلى 
الجرف دون أن أن يتقدم 9 الآمام ودون أن قم لنا شيئاً جديدآ ٠‏ اللبم 
إلا توضيح المعانى النى تشةمل علبها المقدمة الكيرى فى القياس وإرازها 
فى النقيجة عن طريق تطبيةها على المثال الجرى الذى تار المقدمة الصغرى . 


ولكن على الرغم من أن هذا العقل المنطق يظل داتّما سجين ذاته » 
إلا أنه مع ذلك وث.ق للصلة باحسو مسأت و يعتّهد على الآشياء المس.ةالمشخصة 
اعتمادا تاءأ فى نقطة بدئه وفى النقطة اتى ينتهى [ابها كذلك . وذلك لانه لم 
يكن قد بلغ بعد درجة كافية من التجر يد العلى تيجعله يصدر أحكاءا كارةعلى 
التجرية بوجه عام ويسةط من حسابه فيها الاشياء الجرئية ( كا هو الحال 
مثلا فى الاحكام الرياضية أو القوانين العلمية ) » ويوجه عناته فقط إلى 
العلاقات والنسب الفائمة بين الاشراء . حةاء إننا نلتق فى القياس اللارسطى 
نوع من التجريد تمل فى الحم العام الذى تقدمه [.ا المقدمة االكيرى . 
ولكن هذا التجريد يريد من نوع خاص » تعتمد فيه القدمة الكبرى على 
السلطة والآراء المتوارثة والحقائت الثى نطالب بأن نل .ما أكثر من اعتماده 
على ع شىء آخر 00 لكن هل[ لا فى تعاقه بالغحسوسات لآن الننيجة 
نكون داماً حك على شىء جر مشخص ولآن المقدمة الكيرى نفسها ‏ 
على الرغم من أنها حك عام إلا أنها كثير] ما تكون حك عاما على أشياء 
جزيةه مشخ ص ة . وأس أدل على ذلك من أن هذا المنطق دك أو لا وقبل 
كل شىء على علاقة التضمن ؛ أى تضمن الموضوعات المشخصة بعضها فى 


البعض الآخر . 


وذدأ 5 0 أمون بر لشفرم 5 مم أرههر أنه كالطفل 6 
لا يستطيع أن يتخللى مظلةاعن التعلق باللاشياء امح وسة وير (طدا ءا نهف-كيره 
ها : أرسط وكالطفل ؛ كل مهما لا ينظر إلى الموجودات إلا باعتبار أنها 


هله المأوجودات الجزئة الأشخصة الى دهم لنا الحواس وألى مثل فى رأى 


0-7 لل لكا 


كل منهما الجوهر الذى دوم به 0 عة الصفات المسية ع(23 . 

وجاء ديكارت ففهم من العقل معنى آخر . فاذا كان العقل عند أرسطو 
هو هذا العقل المنطق الذى يظل سجين 7 والذى لا يستطيع أن نطاق 
قَْ بجر يك نه العامة وق ١‏ كتكافه لاعلا قات كاه م الما مة بين الاشاء 2 
ميد فى كل حركة من ح ركأته النظر إلى الاشاء الجرية الشخصية » فان 
العقل عزد 5 ت قد أصبح تلك المامكه الفطرية [١‏ | لام لنا حدوسا 

مراشرة تتملق تائق الاشياء ولا :تعب نفسما فى التعاق بالموجودات 

الجوية 21 . ذلك أن القيتة الواضحة المتميزة عند ديكارت >ل محل 
الوجود المادى سوس ول لاشلييه روززو و ,إل :م كان ديكارت على 
على <ق حين نظر إلى كل فكرة واض-ةعلىأما فدكرة صدحبحة أوحةقية ؛ 
وذلك لانه رأى أن معقولية الظواهر تترجم انا عن وجودها الواقعى 
الموضوعى 29 . 

ون نعل أن ديكارت هو ٠«ؤسس‏ اللْندسة التحاياية» وهى الهندسة 
التى لا تقيد نفسها بمقابلة الاشكال الهندسية ما عايه الموجودات فى الواقع 
فى هندسة جبرية تقوم على الرموز وضكك اعسن انون نيك اما تان عن 
الاشكال الهندسية. وق هذا يول جاسون تعايةا على المج الديكارى 
الجديد قى المندسة التحليلية : ٠‏ إن هذا المبج الجد.د يغارك افندسة ف 
اعتهاد كل منهما على الخيلة اأر ياضية » ما دام الا ثنان دو مأن على رمم الوط 
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جد ع 4 سد 


وهو هن ناحية أخرى يشارك الجبر فى يساطة الرموز الجبرية التى بعتمد 
عليبا هذ! العم وك أشها ار .ذا التبسيط ديكارت نفسه . وقد استطاع ديكارت 
أن يصحم أخطاء ا حندسة والجير معا عن طريق هذا المنهج نفسه . وذلك 
لآن 3 المنيج يقوم على التحليل . و بذلك فانه يعتمد على فاعلة العقل أ كثر 
02 أعتماد الي العادى . ومن ذاحية أخرى 1 فان هزأ ميج لا بجع ل الطندسة 
التحليلية تعتمد على الاشكال المندسية الى فى المكان.5 كانت 0 ممأ 


هئدس» القدماء 4 010 ٠.‏ 


وعلى ذلك فأننا التق يك ديكارت معدى حل بد العمل 3 بالعقل الوالق 
سك ظ الذى يتطلق 8 ايلات وى او لاه اكتشاف العللاقات القاعمة 
بحن ادشاء دون ان دميل السك عرأعأة هزه الأشاء م رأعام حدرقية ؛ واشضك 


لقبيه :| لبا ورظر هنا و واترقبا ادرو كا كان لكل النها الارسيطل: 


وفى هذا الطريق نفسه ساد كانت . وللكنه أضاف إلى المعنى الديكارق 
للعقل معنى آخر يتمثى مع المعنى الطر يف 'لذى قدمه للتجر بة . فل يعد العّل 
عنده تلك الماك الى تطلعنا على 0 البسيطة والحقائق الواضحة ال+هزة 
كاكان الخال عند ديكارت » بل أصبح يدل عنده على جموعة الشروط الى 
فق ثلا أن بجعا التجر بةالسة 7 وتشكل هزذوالتجرية تشكيلا دايأ ٠‏ 
ودضيف كانت إلى هذا الوصات للعقل أن العقل لا يضع الشروط التى تجعل 
التجربة مكنة إلاوهو باطن فى هذه التجربة ؛ أى غير مفارق ذا , فك 
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أن التجربة عنده لا تكون بدون عمل » ذكذالك العقل لا وجود له إلا 
بالتجربة وفيبها . 
أما هذه الثروط الى يضبا العقل لتشكيلالتجربة فيقولكانت إنها أحكام 


أولة كيه 0 8 مأذأ ب#صد كانت على ! 3 


يقول كانتإن الم الاولى ملم مهو ما ليس ميعدى 2651611017 ٠8‏ 
والج-ك البعدى عنده هو الحك الذى مصدره التجربة » وعلى ذلك» فان 
5-4 الأول هو الذى كون مستقلا عن كل جربة» ولا تكون صوته 
متوقفة على التجربة ١‏ وءثال الم البعدى القضية القائلة بأن هذا الجسم 
ثقيل » أو بأنه حار وبارد ., ال . ومثال ال4-؟ الآولى القضية القائلة . « كل 
مثلث له ثلاث زواياأ» . 


ال الأول إذن هو الحم المستقل عن التجربة والذى لا تتوقف 
يه عيبا . هلأ همه ا معنى العام الذى يعطية كانت أسكامة وأو ولكنة 
0 للدت على هنأ ا معنى لدم ةلذ فق المجج الى أدلى 5 أمير شض على أن 
تصور المكان تصور أولى يقول لنا ما يفهم منه إرن الآولى يعنى السبق 
الزمى عل التجربة . ولكن هذا ليس هو المعنى الرئسى لكاءة «أولى» عند 
كانت.. واتقاله عن المدى الآول. للبعى الثانى انتقال. لا مرر له.ومن 
الجائر أن ننظر اليه عل أنه اعتراض نستطيع توجمه إلى فاسفة كانت 0). 


2١١‏ 5م .©1732 .1280 . 16لام 821501 13 ع0 116ن لاتب : اضف[ 
2101| 1950 .ط []ا.ظ ماعوظ - 0نهن) 223 .8 أع معنام؟ جمع1مء 8 1[ .م 

زم 220104) ععلع171 20 1ه بإزمعط ونأمم! : م1 هلم ,11 
2 م - 1909 


حس 9ع اعمس 


وى كانت فى تحديد معنى كلية أول , فذر لنا الصؤات أو العلامات. 
المميزة لاحك الأول عو تدصر تعتدى قن صفتيق + الطرورة 08016 
و السكارة ع ٠.‏ و ذلك لان الاحكام أطرورية الكلة هى وح_دها 
الاحكام الى لا يكن أن تعتمد على التجربة () , وهى من أجل ذلك توصف. 
نما أحكام وكنا ا 4 


هذا فما يعاق ععنى كلية أولى . ولكننا قلنا إن أشروط النى يضعب 
العقل ليشمكل مها الجر بة أحكام أرلة وتركرة ماندوالقض تمده كارت 
بكلمة دثر كنة 1 أنه تضيف جد بد! إلى معلوماتنا لاعتهادها على الجر بة . 
وهدا فى مقابل اللاحكام التدليلية التى لا تضيف جديدا إلى معلوماتنا للآن 
احموال فيرا يكون متضمنا فى الموضوع أو جزءا منه . فاذا قلت مثلا : 
دكل الا جسام متدة » فإن ل ار الجسم جسماء ولهذآ 
فإن هذا الك لا يضيف جدديدا إلى معلوهاننا . وهو من أجل ذلك 5 
حليل» أءا إذا قلت : دكل الاحسام ثقيلة » فان صفة اثهل ليست متضمنة 
فى كون الجسم جمماء ولك أصل إليبا لا بد أن أحدكم إلى التجرية ومن 
أجل ذلك » فان هذا الك حك تركيبى . 

وهذا الوصف الأاحكام العقلية باعتبار أنها أحكام أواة ار وتاي 
مع مبمة العقل م حددها كانت ؛ أى العقل الذى يضع الآوانين ليشكل 
التجرية تشكيلا عمَّليا على الرغم من بقائه باطنا فيرا . وقد أرادكانت أن 
تقوم الميتافيزيتا عبى هذه الاأحكام الآولية التركربية اتحرز النجاح ألذىه 


)01( 11 .معاص]1 - عتتنام 21505 13 ع0 علا وتان : اأمقكل 


باتك 
وصلت أليه الوم الاخرى وش العاوم الى إعتمدتثت على هذه 
الأحكام وأصابت تقدما ملحوظا . ويعنى بذلك العم الرياضى والعل الطبيعى 


أو الذزياء . 


والآن »ما هى هذه الشروط الآولية التركية التى يضعما العوّل ليشكل 
8 التجر به ؟ هل 0 وله لين وطاق ذهن كانت عللا بامعنى الذى كان 
يفهمه أرسداو من هذه الكامة أى باعتيار أنها أسباب تتسيب فى إجادالاشياء 
وخناةيا لطا فبذأ الممنى القديم للعاة قد تلدثى فول هروم ظ و لسرم أأعلة 
تدل عل السبب الذى يولّد شيا ما بل على الرابطة أو العلاقة القَاممة بين 
يسن أو سأساتين دن الاشاء 3 هل ل هذه اأشروط ذهن كات 
شروطأ فعارءة دوج<ودة ف العقل 5 ولاديه ؟ لا . ل عام لاا »رشو 
العام الذى امن فيه 1 5 «األيدث» 21 3[ وهو الكتيب الذى 
ظبر بعزوان ٠‏ صوره وميادىء العام نسوس والعالم ألعةلى » 121201 ثانا 
٠115م‏ 1121م أع قتتاكه1 قللأطأع 1 [أاعادز عتانو أء وااطتعمعة5 ٠.‏ تقول [نه 57 
ذلك التار 2 وكانت يظور معارضتةه للذهي الفطرى ويتحدث عن ال-كان 
والزمان باعتبارهما صورتين مكتسيتين لا فطر يتين . ومعنى ذلك أن الشروط 
الآولية نمثل فى ذهن كانت مرادىء مكتسية وليست فطرية . ولكن أممنى 
الا كنساب هنأ ؟ قد اول مصدر الآ كسات التجربة الجس.ة ٠.‏ وقد كن 
تغندوه العقل :ننه و الفولاك النددة كلفد اللكتيية من لاا ةلقان 
أو الباطنيه للعقل . وواضهم أن الشروط الآولية ليست هكتبةبالمعنىالاول » 
لان الا كتساب مبذأ المعمى تعارض مع كرون هذه الشروط أواية مق 0 


د عع 


تنكون لحي ول الاولة ة بالمعنى الثان 1 أى باعتيار أمما «كاسبة ود 
الفاعلية الذائية لامقز 20 . 


3 07 


الآن » وبعد هذه الملاحظات الى رأينا ضرورة تقدهها للقارىء ليفبع 
على أساسبا الخصائص العامة للمثالية الكانتية , نستطيع أن نتحدث بعدذلك 
عن الصفة الرئيسية هذه المثالية » وهى أنما مثالية ترنسئد تتالية . 

5200 

ب س معبتى امدالية التراس:دتالية عند كانت 

ماذا يقصد كانت بكلمة ترف_ندتتالى ؟ علينا الآن أن ننظر فى المدان 
التافه الى يشتمل علها هذا المصطلح لا نه ذل هك كانت على معاى كديرة 
لسن أن نجملبا فما بلى : 

١‏ - فالترفسندةالى عند كانت يقال فى مقابل امتعالى أو المفارق 
أمقلمعءو دو . وإذا 11 نت الميادىء المامالية مفارةة للتجربة ل 
فإن الميادىء اأبر تسند نالية «بادىء باطنة فى ااأتجربة . يقول كانت : ١‏ إن 
المبادىء الى يتصل تطبيقها بالتجربة الممكنة وتلتزم حدود هذه التجربة 
نطلق علها أسم ميادىء باطنة 10 , أما الميادىء الى تتعدى -«ددود 


هلو التجربة فلدعوهأ بالموادىء المفارةء 5 انزع 13115 عهاأدداه ومن أجل 


)١(‏ رلا رعاعة1 - أصد>علا ع0 عنتطاممذوائط2 هآ : «نامعانام8 ع أنووع 
8 - 17 .م - 1926 


ا 


ذلك » فان الث رئسئد تتالى يعبر عما هو غير مفارق :22 . وهذا المعى [لكامة- 
تر نسند نقالى يتمثى مع ما يفبمة كانت من العقل باعتباره باطنا فى التجربة - 
وهو الاصل 2 استخدام هزه الكلمة عنده . 

ومن أجل ذلك » فان أستاذى الدكتور عثيان أمين قد آثر أن جعل. 
اصطلاحترفندنتالى ومرادفا للمكاين» أو «الباطن» أو «الجوانىء » ومقابلا 
دلللائن» أو «المتعالى» أو «البرافىء . وهو فى فلسفة كانت وصف لما يكون 
«.اطنا للتجربة وشرطا أوليالهاء9© . وهو ينبنا كذلك إلى أن كانت 
كان حريصا على أن ين بين ضر بين من ألمةافيز يتا : «١‏ الضرب الآول هو 
الممتافزيةا «البائتة, أو «البرانية» أو «المتعالية» ( واسممفمعهعمم: ) . وهى 
الميتافيزيقا التقليدية والقطعية» الى تقيم بناءها كلهخارج التجربة ومع لعنها . 
والثاق هو المميتافزيةا الترنسندتالية ( علنمهدمءءوص؛ ) أو «الجوانية» 
أو «ألياطنه أو والسكامئة عتمعصفصست 9 . 

ب - ول-كزعلى الرغم من أنمعنى كلرة ترنسند نتالى عند كا نت«قرون 
بما هو باطن فى التجربة إلا أننا جب أن نفرق فى داخل التجرية الحسية بين 
الاشماء المحسوسة الى تزخر مها هذه التجربة وبين الميادىء العقايةااباطنةفها + 
وه المبادىء الثر نسند نتالبة . يول كانت « إن النرنسندنتالى عندى يدل 
بوجه عامعلى كل معرفة لانتعاق بالأشياء المحسوسة قدر تعلةها بالتصورات 


)00 عناللاء 101316 هط - 1#ئخام م3150 12 ع0 عنالوتاأن) : كما 
10 ] .11305600302316 
؟ 58 وص ١1١8‏ مامش . 
(؟) عمان أمين : محاولات فلسفية ‏ القاهرة » مكتة الأتملو *ه ١5‏ ء ص لمم 


4 عت 
او بة التى تتم على أساسها معرفة هذه الأشياءع(2) , 


واذلك » فإنه حسن أن لانقتصر فترجمة الث نسند نتالى بكلمة «الجوانى» 
ونضيف إلا كلبة أخرى هى كءة «أولى» . فيكون بذلك الترتس:دتالى 
مرادفا لكامتى «الجوانى الآولى» . وتكون المثالية الرنسندتالة كا رأى 
ذاك عق الدك:ور عنمان أمون فى ١‏ الماانة اللاولة الجوا نيه ع(1) ٠‏ فى 
أولية من ناحية أنها نتعاق بالمبادىء والشروط العقلية الى تشكل التجربة , 


وه جوانية من ناحية أن مبادئها توجد مباطنة لهذم ااتجرية . 


ح - المثالية اللرنسندنتالية إذن هى المثالية الآوابة الجوانة . ولكن 
لفظة ترفسند نتالى تدل على عنى آخر يتعاق بعنى الأثالية المكانقية كلها . فهذه 
المثالية » وإن كانت تتم بالتجربة الحسية على الندر الذى رأيناه ‏ إلا أمها 
لاتيتم مهذه التجربة نفسم! بقدر ءا تهتم بإمكانية هذه التجربة فقط . أعنى 
أنما لاتمت بالتجربة الحسية الواقعية الفعلرة بل متم فط بالتجر بة الممكنة | 
وه لا تبثم بالتحقق الفعلى المبادىء أو الشروط الآولية فى داخل التجربة 





ولذلك ش فَانْ 1-3 وجوانى» على الرغم من ألما يدة دأ اتحصر نا فُْ 
حدود التجربة وتجعلنا نبعد عن الميتافيزيقا المتعاليةالبرانية » إلا أنها قدوحى 
بالتحقق الاستانيى الفعبى الياقىء الاولة 2 داخل الجر به : 0 الذى 
شنا ُُ مع مأ ب#صده ] نت ف فأسفته . ذاك أن فأسفة 53 فت يست فلسمةهة 


)0( 1[ لا ؟ .مءأام] - بعتلام تمدق 12 ع0 عناو ال : أمقك] 
() عنان أمين : محاولات فلسفية » ص هب 


تحث فق الوجود العام عتعهامكده وفما عنى أن يكون جواذا فيه ومياطنا 
لموضوعاته زوإلا ما كن هناك فارق بن كأنت وأدسظطق الذى حث هو 
ا الجوانى للمورة ف اليولى ) » وإما هى أولا وقبل كل 
سس ء فاسفة لاظرية المعرفة » يقول بوثرو : « إن المادة الى استوحى كانت 
دراسته منها أيست الوجود بل م ى أولا وقبل كل شىء نظرية المعرفة ع(" . 
ومعنى ذلك أن كا أنت لم يبحت فالواقع إع6 ع1 وإئا حصر نفسه فى داءرة 
الممكن عاطتوقوم ع1[ ٠.‏ لكل ما بعده هو البحث فق التجر بة ال 3 فُْ 
إمكانة التجربة » وى [إمكانة تحةق الشروط الاواية فى التجربة » وفى 
الشروط الآولية التى تجمل الاجربة ممكنة . وهذا الاهنمام بالممكن هو الذى 
دل من فلسفة كانت فلسفة التجربة الممكنة التى تتاف ماما عن الاجر بة 
الواقعية: وهو الذى دل من فأسفة | انت فلسفة مثاله . هذا فضلا عن 
أنغ امم الذى ميتم كانت هو ١‏ الممكن العقلى » أى الممكن الذى يضعه 
العقل وعليه على التجربة . ومن ناحية أخرى ٠‏ فإن كانت عندما يتحدث 
عن «الواقع» فإنه يفومهفبمأ خاصا مله هو ود والممكن العقلى» ‏ كا يفهمه 
كانت س شيئًا واحدا . فالو'قع عنذه ليس الاعيارةعن الظواهر أوالاشراء 
كا تبدو للعقل وكا تظبر له من خلال الشروط الى يضعبا هذا اللاخير الى 


لجعل وججو دمأ كن 5 


كل هذه الجوانب المثالية فى تفكيركانت ‏ الى تقوم جميعها فى جوهرها 
على أن فاسفة كانت هى فلسفة التجربة الممكنة من الناحية العقلية ولدست 


)00( 14 .م - أضق؟!ا ع0 16طممعه1لاطم قل ؛ عتام نم8 .8 


١ 7‏ لك 


فلسفة التجربة الوا قعية ‏ هى اأتى يجعلنا نتردد فى أن نطاق تعبير ١‏ الفاسفة 
الجوانية , عليه باعتبار أنه يتوشى مع كل المعانى النى بريدها كانت من وراء 
استخداءه لكامة 1 لاف قال ١‏ ! فكامة «جوانى» تبدو لزأ موافقة إترجمة 
كامة | تر نسند تألى ] من حيث أنها تدل على الجال التطبيق للمبادىء والشروط 
والصور التى يضعبا العقل ليشكل ما التجربة . ولكنها لاتعبر عن فكرة 
والمفكن + أو التجربه الممكنة عندكانت . فبى تشير إذن إلى أن فلسفة 
كانت تتعار ض مع الفأسغات الد جماطيقية المتعالية الميتافيزيقية : بالمعنى 
التقليدى هذه الدكلءة . ولكما لا تشير إلى لاد نب الأثالى فى هذه الفاسفة » 
ذلك الجانت الذى جحل الفلاسفة الواقعيين ماجمون كانت . 

وعل ذلاك فإن من ثم اللداف اق غيل علرا كراتو تاسايق تال علد 
كانت هو إمكانية التجربة » وذلك فى مقابل اتحقق الواقى للتجربه » أو 
[كانية تحقق المبادىء الآولية فى مقابل التحةق الوافي لهذه الميادىء . 

وحديث كانت فى هذا الصدد لايقبل الك ٠‏ فهو إصرح ليا بآ اليه 
- فقط فى إمكانة المعرفة الآرلية : ه إن المممة الوحيدة لمذهى هى غاولة 

م [مكانية معرفتنا الآولية *'؟ . ويقول لنا كذالك إن مثاليته لاتتعاق 
50000 الاشياء الحسيةولاعا هو باطن هذه الأشياء بل ملك المعرفة. 
د إن ها أطاقت ءايه مذهى اذل لا قعاق ومنو الشياء (0.2.0.) وقد 


برهت بساطة عل أن مذهى ونا لاتعاق الأخاء ( ولاعا عسأهة أن تكرن 


(1) 1نا0 2]ناأنا! عنانوأوتتطم ماعل 1014 1 قفعقن يروع6 1م28 : 411كا 
مناء 016 .ل نمم .عمقئع] .1130 ععطعاعة عترم #عأمعوع1م م52 3نامط 
92 .م - وارلا 15عة8 


لكا 


باطنا فىهذه الاشياء فى ذاتها من خصائص .ء بل بالتصورات العقلة الاتافة 
هزه الآشياء . وكلبة ثر نسند نتال» الثى لاتمى مطلقا فى مذهى العلاقة القائمة 
بت المئقة الاح اد ورك الرايظة الى اعم عانقا ادك المعرقة وله 
الكامة بحب أن تمنع القارىء من أن يؤول مذهىهذا اتأول الخاطىء , 3©, 
5 حدد لنا كانت العنى الذى يقصده من كلية تر نسئد تتالى تحديدا صجمانا 
نقصرها عل طريقة معرفتنا للأشياء عمرفة أولية » ونيعد عنتفسير هاتفسير أ 
مرضوعيا يتناول علاقة المعرفه بالاشياء : ه إن كل معرفة لانتعاق بالاشراء 
بالمطاريقة ع1 1س حت أن هد مك أو لبا نطلق عليه [سم معرفة 
ترنسئد نتاليه , 29 , 
وينتم من هذاكله أن الله الكانقيه فلسفةثالية تتجلى «ثاليتها فى أنها 
حت فى نظرية المعرفة وليست >ثا فى الوجود» وأنها ‏ فضلا عن ذلك 
لانبحث ف المعرفة إلا من ناحية ببأن إمكانيتها أو إمكانة تحدى ميادئا فى 
التجر بة دون أن تعى بتحوق هذه المبادىء فعلا . 
وإذا كنا قد حرصنا فى المعدين الآول وااثانى اللذن قدمناهما لكلمة. 
«تراساد الى » على الادهام بجانب التجريءة الحسيه الذى يشير إلله ه_ذآا 
المصطلم » فإن حد يننا عن هذا المعنى النالث قد أظهر نا بطر يقة مباشرة - 
على الجانب الثالى الذانى فىالغلسفة الكانتيه » من حرث أنهافلسفة بره بالممكن» 
فى مقابل ١‏ الواقع».. وعلى ذلكء فإذا قلنا إن الفلسفة الكانية هى فلسفة 
لتجرية » فيجب أنلا يغيب عن بالنا ان النجربة الى تبتر بها هذه الفلسفةهى 


6 58-9 .م .م رأك .م0 ,. .قعمغ جرمعع امعط : أممك]ز 
0 8 أ .منأص|) - عنأنام 181502 13 ع0 0110102 : أدج[ 


ص ٠ن‏ دس 


>ردالتجرية الممكنة سب , ولن نكون مغالين إذا قلنا إننا عند استعر اضنا 
لكتاب «نقد العقّل الخالص النظرى » و لكتاب ١‏ القهيدات الكل ميتافيزيقا 
مستقبلة تريد أن تكون علداء» فإننا لن نلتق بكلمة « تجحربة » إلا إذا وجدنا 
بجا نبا كلبة وع#عكية , . 
بد ان افان 215 نان والو فى كنك قدل اهنا على الشروط 
الآولية ل تحدد إمكانية وجود الاشياء . ومن هذه الناحية , فإن مثالية كانت 
تسمى بالمثالية الشارطة . وقد اهتر كانت بإظهار الدور الذى تاعبه فلسفته 
الترنس:دنتالة فى محديد هذه الشروط الآواية رف رهم الصور والقوانين 
النى تتم حسها مدرفة الأشياء وجعل وجودها ممكنا . 
وهذا الجاب من الثرتسندنتالية الكانزة هو الذى يظبر نا على طابعبا 
العقل , فالفلسفةالكانقية فلفسة عقلية » وكلت [لىالعقل مبمة تشكيل التجربة 
الحسية وصبغها بصيغةعقلية صرفة. ولذلك , نرى أنالفلسهة ااسكانتية ترتسكز 
على كوجدتو خاص ما يقابل الكو جيتوالد, كارن » ولحكنه يختلفعنه . 
الكوجيتو الدكارتى متاز بأنه مي التحام الفكر بالوجود الواقعى ااتحاما 
ماشرا . فبو إذن كوجيتو أقل فىمثاليته من الكو جوتو الكاتى الذى لا.ميؤ 
هذا الالت<ام بين الفكر والوجود والذى يعتمد فتطعلى « أنا أفسكر ء يول 
50 . دأناأفكر» يجب أن يصطحب كل تصورانى وعمايافى العقلية»(1) 
ويطلق كانت على هذه القدرة الخاصة التى تستطيع ها ملكة التفسكيز أن 
توحد ما جميع الادرا كات التافة بالادراك الذانى الا لص «مونامع6:0م2:.آ 


)00( 15 241131568 أ - عنام 1315082 13 ع0 غناوتاله : 3401 
6 5 ,11 .تان 


عدا إن سدم 


هيم وبدعرها كذلك بالشعور بالذأت زهة 06 ععمعنوهمء 1.4[ ٠.‏ وهىهن 
أجل ذلك تسمى ,الو <دة البر سد ةا 4 فوع كنرف امتقو لأا وهذأ 
هو الذى دغى اق دؤرخى الفلسفة الكاتت.ة وهو لاشييزرى 
بوع8 - معن زع 13 معنم فى كتايه . عن « الممثاله أ لكانة 5 ف الاهمام 

مذه القدر ةالتى علكها الشدور أر الوعى العقلى ويوحدبها مختاف ا 
وبجمل منها حجر الزاوية فى الملسفة الكانتية » وهو يفبم هذا الشعور 
الموحد للادرا كات على أله عون راكد الى : « إن الشعور العتلى الذى 
ينثىء التجربة » و ذلع عاما القوانين ويضئ علما الوحدة ‏ سواء فى ذلك 
التجربة ااراطنية أو التجر به الخارجية ‏ لا كن أن نعتبره واقعة تحر ببية »؛ 
بل هو شعور تر سند الى , 9© فالعقل أو الذاتك أ اا الآنافى 
الفاسفة الكاتية قد بدى فى نر لاشريزرى على أنه انا كاه 
نع انون امور ادو انا موس ميو الو كن الشرهينة الشاء السر ة 


إنقام: 


وعلى اأرغر من ذلك » ومع أن هذا الجانب الذانى العةلى الخالص يمل 
جانيا هاما من جوانب الفلسفة |(.كانية » إلا أن هذه الميالغة فى إظبار الدور 
الذى يلءيه « الانا البنتاء» فى فلسفة كانت ؛ على نحو ما نجده عند لاشييزرى 
قد بدت لنا على أما لا تتمشى مع روح الفاسفة الكانتية ماما . ذلك أن 
هذه الفلسفة بحب أن تفهم ابتداء من تصور كانت للتجربة المسية على أنها 





(1) نفس امرجم واأوضع 
6 .60 22116 .لع تاصقكا عمسكتلقع 10[ : بوع8 - ميغاوء 13[ ,82 
7 ص7 ل برع رطن) - 1950 215و[ 


- 


#ربة معقولة أو ميثوث فيها العقل ٠‏ أعنى أنما كارو ”5 تفوم أبتدأ. عن 
التجربة » لا من العقل اموح_د الكاء وم ذا يقول إدوارد كرد 
معزو فريبونع : , إذا كآن كانت قد جعل اأمولات ف التحليل الشارطى 
مر تبطة بقدرة العقل الموح.دة أو قدرة الشءور بالذات ؛ وهى قدرة ذ21ة 
صرفة » فيجب 3 نسى حصديث كانت عن الوحدة البَى جعلبا كانت 

م الحساسية الشارطة , ( الاستيتيك اآتر ةد تال ( تنيع من التجر به 


وكلباأ 1 م يله 00 06 من الدقه درجةه اك عيبا قينا ممأ أن 
أن ترك عل أ المصطلاح 5 هي دول كر جيك 5 و سما اأقأرىه أت دل [افاسقة 
التر نسند نالية تدل فى ذهنه على المثااية المقلية الى جمل العقل يود الطبيعة » 
تال الشروط اتى تشكل ها التجرية الممكنة فقطا» وهى غير ااتجربة 
الحسية الوافعية . 
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دعو 

ى - معنى النقد عند كانت : 

0 المخالية الكاناة بالمثالية التركسند :اابة أو بالمثالية النقدية . فالمثالية 
النقدية هى إذنالمثالية الترنسند نتالية » وكل ما قلناه فى شر حاللقصائص العامة 
للفلسفة اللكانتية أو فى بان المانى الى تشسمل عليها التر كسد تتالية عند كانت 
تنسحب عل الثالية التقدية . 

فالمشكلة النقدية .يم يرما كانت هى بعيئبا اأشكلة الرس:دةاللية وهى 
تتحصر ف الإجابة على هذا الدؤال : كيف تكون الاآ<_كام الاواية 
الأركية مك دنه ؟ أى كيف نوفن فى الفلسفة بين ماهو »قلى وما هو ركيى 
ويجمديما فى صعرد أو حل واحد هو قل التجر ب المعقولة ؟ وف >ديذنا 
السابق لمعنى التجربة ولعنى العقل عند كانت إجاة على هذا السؤال . وعلى 
ضوء التفرقة الى نا ما امعان 4 ور الو انر ستطيع أن نشم إمكانة 
الاحكام الأواية التركيبية على أثما تعنى وتتمشى جنبا إلى جنب مم إمكانية 
التجربة » وعلى ذلك ؛ نستطيع أن نقول إرى. الشكلة النقدية تتولى 
الإجابة على هذا السؤال الآخر ء الذى يتفرع من الؤال الآول. وهذا 
السؤال الاخر هو : كيف يتوقف وجوه تجربهء #-كنة على هذه الأحكام 


الآولة التركدية ؟ 


و لكن عند مأ اتعحدرقش عن الفاسقة النقد 4 » ؤانئاأ نقصد مأ عادة تلك 
الفلسفة الى متم بوضم الحدود أأنى بحب أن لايتعداها المقل . ذلك أن 
كانت رأى أن العقل الإنساق مخول لنفسه الاوض ف موضوعات كثيرة 


عوها جوابا شاة.ا . رهذه الاأوضوءعات موضوعات هيأ فيز بقية تماق ا ليعدثك 


لا وج دس 


ف الله واليحث فى حرية الإرادة واليحث ف النفس وخلودها . وهى 
الموضوعات التى اصطلم افلاسفة والعلماء على تسمية العلل الذى يتناوه! 
بعل الميتافيز يقا . وقد لاحظ كانت أرى. هذا العم لم يتقدم خطوة واحدة 
منذوضعه أرسطو وذهبت ادعاءات الفلاسفة فيه أدراج الرياح ينما أخذت 
العاوم الأاخرى تتقدم . فا لمر إذن فى تقدم العلو م وتأخر الميتاذيزيقا ؟ 
الجواب هو أن العقل ف العلوم لايسمح لنفسه أن يناقش مايفوق حدود 
نف_كيره » ى حبن أن قُْ الممتافز يقأ بدو عقلا مدعيأ يخوض فى هوضوعات 
تتمدى هذه الحدود . ويرى كانت أئئ.ا إذا أردنا أن حمق للميتافيزيقا أو 
للفلسفة من النجاح ماحققه العل , علينا أن نبدأ أولا بمناقعة قدرات العقل . 
وعلى العمل أ يسأل أنمسة بدوره أمعرف إل أى مودى يستطيع أن يذهب 
قٌْ تأملا نه ؛ وما هى ادو 8 الى يوب أن 30 عندها ولا تعداها :. 
فالفلسفة النقدية إذن تجعل من همها الرئسى الاجابة على هذا االسؤال : 
ما الذى يستطيع العقل أن يعرفه ؟ 

والآن » ما الذى يقصد إليه كانت برسمه الحدود الى يجب أن يقف 
عزدها العقل الإنساى ولابتعداها ؟ الحق أنه أرادهذا أن إضرب عصفور بن 
تحجر واحد . قرو بريد امعبينه 4ه المقوه ان بو ع ا لا الميتاضسزيهيين 
التقليديين الذن خوضون فى أحاث عقيمة تند عن قدرة العقل البشرى . 
ولكنه بريد من ناحية ثانية أن يمتنع عن البحث فى عالمالثىء فى ذاته , الذى 
ينظر إلةه ات على أنه ند هو الآخر عن فدرة العقل الشي ف ولنكن 
ما هو عالم الآشياء فى ذاتها الذى ضرب كانت وله حصارا » ونظر [أيه 
على أنه دمنطقة حرام عاينا أن لا نقترب «نما ؟ إنه ليس شيا آخر إلا عالم 
الاشاء الواقعية . فنحن نعط أن كانت قد قم العالم أو السكون إلى قسمين : 


عام الظواهر , وهى الاشياء يا تبدو نا من خلال الذات أو العقل » رعالم 
الأشياء فى ذاتهاء وه الاشياء ما هى فى الواقع . ورأى كانت أن الإنسان 
لا يستطيع أن يسحث إلا الجانب الظاهرى أو الجانب الذى بدو له من 
الأشياء » والفلفة الوحيدة الجديرة بالاعتيار فى نظره هى تلك الى #كنتى 
بالبحث فى الاشياء من حيث أنها أشياء قابلة لانتءرف هنا . وبعيارة أخرى» 
فالفاسفة الوحيدة الجديرة بالاعتهار فى نظره هى الفلسفة الترنسند تتالية أى 
الفلسفة التى تبحث فى التجربة الممكنة الى تخضع للعقل وتظهر له هن خلال 
القوائن والشروط الآولة الى يضمرا لمعرفتها . وإذا عرفنا أن الفلفة 
الترنس:د تتالية ليست شيئا آخر إلا البحث فى جموعة الصور والقوانين 
والشروط الآواية » فإن الميدان الوحيد الذى ترك كانت بابه مفتوحا أعام 
العقل الإنساقى وسمح له بالدخول فيه ليس شيئا آخر إلاالعقل نفسه وصدوره 
وقوانينه وشروءه . وعلى ذلك , فإن كانت قد شرد عالما مثالا قواءه الصور 
والشروط والاطارات العقلية النى تمثل عنده القوالب التى يضع فا العقل 
الآشياء » وأستبدل بعالم الواقع هذا العالم المثالى العقلى . و لكننا نعلم أن 
الواقع شىء ‏ وهذا العالم المثدالى العقلى المصطنع شىء أخر . وإذا كان 
كانت لم يسمح لنا إلا ببحث هذا العالم المصطنع » وإذا كان لم يس.م للعقل 
الإنسان إلا ببحث ذانه وصوره 'وقوانينه وإطاراته » فان هن حقنا أن 
نطالب للعقل بميادن أخرى أكثر واقعية وأقل اصطناعا عن هذا العالم 
الذى أراد كانت أن حهمرنا فيه , وأن يستطيع كانت هبما فعل أن صر 
العقل الا نسانى ؤدائرة ١‏ الممسكن, لانه يتطلم دما إلىالحثؤ دالواقم . 


المعص التاق 


“0ك 





م 


٠‏ أساس العلاقة بين الذات العارفة والعالم الخارجىف المثالية الذائية 

كانت نظرية المعرفة تعبيرا عن إعان الفلاسفة بالعقل باعتباره المصدر 
الوحيد الذى يستطيع الانسان أن ينفذ منه إلىالوجود 3 غالى الفلاسفة 
العقليون و أفنان نظر ,4 الممرفة فى قيمة العهّل ع قأموأ هوية بينه 
وبين الوجودء وفهموأ الوجود كه على أنه برد الوجود المءةول» القابل 
للمعرفة . 

ومن حق الفلاسفة المقلبين أن يؤمنوا:,المقل ؛ لآن الانان لم ستطع 
أن يتخاص من سيطرة العالم الحسوس ولم يستطع أن يتحرر من الوثاق 
الذى كان يشيده وماءزال يشد الرجل العادى بهإلا عندما رد لاعالم الخارجى 
إلىالذات ' 

ذلك أن الانسان فى أول «واجته للء_الم الخارجى يد نفسه مشدود 
الوثاق بهذا العالم لآمرين : أولا ؛ لآنه إنسان يدير حياته البومية الدارجة 
وبجد نفسه موقا إلى السك بأمور هذه المأة وإلى الاندماج ف شَدُون 
معاشه . ويقتضى هذا كله منه أ ن يتهالك على العالم الخارجى . وثانا , لآن 
الانسان يعتمد ‏ أول ما يعتمد . فى إدرا كه للعالم الخارججى على الحو اس 
ويثق مها وبشبادتما ثقة عمياء تمعله يمتقد أن الهقيةة ليست شيئا آخر إلا 
دا تقدمه لد هذة: الحواس .ومن أجل هذا , فهو يسل تسلما بوجود العام 
الحسى ورتركه «فرض وجوده عليه حيث يصيح أمائه 15 له التصو ين الى 
تقول الآثار الحسية دون مناقشة . 

ولكن هذه الثدَة العماء باأعالم الخارجى لاتستمر طويلا . فسرعان 
ها يكتشف الانسان أنهخطىء فى إدراكه الحسى للاشياء » أو يكتشف أن 


:[درا 5ه يختلف عن إدراك الشخص الآخرء أو يكتشف أن أى نش ص 
يمترى الحواس يلتم عنه إحساس مقاير للإجساس السوى العادى» أو 
يكتشف أنه قادر على أن لع على الواقع منصور الخيال وماويل الاحلام 
ماليس فيه . وا كتشاف الانسان لكل هذا جمله يقال من ثقته بالعام 
الحسى ومن تبالك عليه » فصرف النظر عنه ليتجه إلى ذاه . 

هلأ هو الذى حدى بكل الفلاسفة أن شفوا فى وجه هذه الواقءية 
الساذجة : واقصية الرجل العادى ‏ التى تشسد وثاقه إلى العالم الحسى شدا 
مكنا مبزءتا دؤجاطيقيا لامجال للتف_كير فيه رتجعله يالك عليه و 1م 
يشامه أماعه قسلما أععى يقتل فيه كل «اعليه ذهنية خلاقة . ولحكن لعل 
اكتداف الانسان لقدرته على تأليف الاحلام كان أم الاسباب اتى دعته 
إلى الدمة بذاته وبتميزه عن الاش.اء الك كان وتهالك علءها ف العام نسوس . 
وفى هذا يقول هونتاج أحد زعماء المذهب الواقعى الجديد فى أمريكا . ١‏ لم 
يكن هناك مجال لا كتعاف الخطأ فى أول عبد الانسان بالعالم .... ولسكن 
قدرة الاثسان على اختراع الحل وتأليفه ريماكانت هى أول ظاهرة أدت 
به إلى الابتعاد عن واقررتء لدروجاطيقية الساذجة(0) , ظ 

هذا من ناحية » وهن ناحية أخرى فإن الانسان سرعان ما يلاحظ أن 
أنغاسه فى تدبير شئون حماته الدارجة وق 526 افو و هقاشة فخ شاه 


أن يقيد أفقه هذه الحياة امهدودة ويفقد نفسه فى زحمتها . ولذلك فإنه 
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سرعان ما يعدل عن تهالكه على هذه الحياة ويشعر فىقرارة ذاته .رغية ملحمة. 

فى أن خلص إلى نفه ليتيسر له أن ينظر إلى الحياة من على بعد ء فتبيقٌ له 
هذه النظرة أن برى الوجودكله فى صورته الكلية الشاملة . ولن يتسى له 
ذلك إلا إذا رجع إلى ذاته يتأملبا » ووثق فيها وفى قدرتها اذارة على 
الخاق وأأفاعلة . 


تلك هى جمل الاسياب الى أدت إلى الاعثراف بتيمة الذات المفكرة 
فى نظرة الانسان إلى !١‏ 0 وحدات اليان لما اعرذ ساي 
0 طبع أنْ تقول إن هذه اللاساب شّ الى أدث !! 5 دأة المذاعب الثاأمة 
أو التدارات أمقلة فى تار بخ الفاسفة ٠.‏ واستطيع امح لا يا 
الأصل أو الاساس ف العلاقة الَائمة بن الذات" العارةء والعالم الحارجى فى 
المثالية الذائية , 

واناى ومسي و لى الذات : 
لتسقط من طريقها التأثيرات المسية الأتافة وتبعد عن جوزثيات الحياة 
الدارجة وثرثرتها » وتتفادى فى الوقت نفسه تزمت الرجل المادى الك 
علبها 29 , وقد رسم لنا أفلاطون فى السكتاب السابع وق | لمبوزورا صضورة 
١‏ ب أن تسكون عه حركد الفسكر اأفلمة ف أو 0 الكت ك فا أسع_ام 
بأسطورة الكرف أ المغار 5. فق هذه 2 رة ند أن أصحاب الكيف 
أو سجينيه لم يستطيعوا أن يخاصوا ف التأمل العقلى وينصرفوا إلى ال-كمة 
إلا عند ما خلفوا وراء ظبو رهم القيود النى كانت أقيد م بهذأ العالم الجسى 


.. رإجع « خطوات الموقف الفاسنى » فى كتاب « مقدمة فى الفليسفة العامة » للهؤلف‎ )١( 


وحركة الدياللكد.ك الصاعد عند أفلاطون ثانا من ظلال الحسوسات 
ل تود الضوين العقلية » وهى موضوع النظر أوالتأمل الفاسئ . والكوجيتو 
الديكارق فى صميمه ليس هو الآخر إلا دعوة الى الثقة بنور العقل وتعايق 
الحم علىشهادة الهواسورد العالم المدسوس إلىالذات المفكرة . والفاسفة 
لبر نسندتالية عند كانت إيست هى الاذرى إلا محاولة لانظر إلى الكون 
باعتباره نسيجا من التصورات المعقلية . وقد غالى كانت فى نظرته العقلية حَتى 
أبعد عن طربق الفلسفة عام الآشياء الواقعية أوعالل الأشياء فيذاتها وحصر 
التجر بة الحسية الواقعية فالتجربة الحسية الممكنة . والفلسفة الفرنو :و لوجبة 
عند هو مسرل |11غ055 رط . (18895 ار ة | ( نعو م هى الاخرى 
على عملية رد العالم الخارجى إلى الذات ( وهى من أجل ذلك فاسفة 
ترنسندنتالية ) ورفض الموقف العادى أو الدارج أو الطبيعى 

لابد إذن من رد العالم الخارجى إلى الذات كخطوه أولى أساسية من 
خطوات الموقف الفلسى وهذه الخطوة هى الاصل فى نشمأة التيارات الاثالية 
الذاتية » وه الى نجعل هذه التيارات قيمة فى تاريخ الفكر الفاسى . ولا 
خلاف بين العلاسفة فى اتخاذ هده الخطوة الآولى . إتما الخلاف الحفيق 
م بدأ بعد هذه الخطوة الأو لى , عندما حاو لون أن يصلوا مرة أخرى 
بين الذات وبين العالم الخارجى بعد ردم لهفى صورته الدارجة فكل «نهم 
تصور هذه أأصلة على و خاص . ولنتحدث ف اران ع الامماس ف تصور 
هذه اأصلة عند الفلاسفة العءقايين الذبن وردذر م فى الفصل السابق . 

وله لأ بد بيكارت فديكارت ا الفلاسفة الععاءين . وأحكته لم يكن 
عمثل إلا أول الخيط ف التيار الك-آلى العةلى . ولذلك فاننا نائق فى فاسفته 
بكثير من الجوانب الواقعية »أو س بعبارة أصم - بكثير من النواحى 


كل 1 الل 


اللثالية الخجوله التى ل نكن قد شءعرت بنفسها بعد والتى لم تتصف بايا أغة 
والتجى "ا أتصفت ممأ الما 3 على كل الفلا مدئة اللاحقين لْه سو أء قُْ ذلك 
الفلاسفة الايجلين ( هوبز » لوك » باركى » هيوم ) أوكانت . 


فاسفة ديكارت كرا تمان بأنها فلسفة ١‏ امحافظة على المستويات » 20 , 
والحرص على بقامكل مستوى فى استقلال عن الآخر . فنجد فم-ا مثلا 
مستوى الفكر» فى مقإبل مسدّوى الوجود » كل منهما ينعم باستقلاله عن 
الأخر . ونجد فا كذلك سترى الاسان بوجه عام ف مقابل هستوى 
الطببعة أو العالم . ونجد فيها أيضا المستوى البشرى فى مقابل المستوى الال مى 
كل هنيما فى حالة شبه استقلال عن الآخر . فليس هن شك ف أن اله 
ديكارت »ء الاله الاءالى على الكون » مختاف عن إله ااسيحية أو إله 

الكائو لكة الباطن فى كل جوء من أجزاء الكون والحال فى كل فعل هن 
أفعال الانسان . وقد حرص ديكارت على هذا التصور لله ؛ ليحافظ على بقاء 
المستوى الالهبى هن ناحية » والمستوى البشرى والطبيعى من ناحية أخرى 
كل منبما فى مراجبة الآخر . وعن.د مايتحدث ديكارت عن الأضور 
الالهى فى التغكير الانسالى أر عن نظرية ١‏ الخاق المتصل » 1640:1008 1.2 
عفدمنادوك فانتا بحب أن نلاحظ أن تدشل الله هنا مرمون باللحظة 
| 0 عن 0" دجتل م:عجدد 2 م فى كل ها 4 دن اللدطاات 
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وهو ع س الحضور المستمر لله فى || 000 وق الااسا ن أى حضور الله 
فى الزمان الداهم عغتدل مآ . فبذا الحطضور الاخير حضور هياطن 
الون ولاحقيان وود أن ذمما رصوروة :2215 طبع هرا أن تدرف ذفن 
التقلل الأنوان أو للوكوة الشري 
هذا فما يتعاق بعلاقة الله بالكون وبالااسان فى الفلسفة الديكارية , 
وفما تعاق 0 توف ا عستوى الوجود عند ديكارت ذا من 
شرك كذلك دن أن ديكارت قد حر ص كل ” على عده إدجاع أ ا 
بن المستويين إلى الآخرء أو عدم تعدى أحدهما على الآخر فالفكر 
عند 0 لا ماع على الاشياء وجودها »وو جود هذه الاشياء لا يحل 
عنده إلى جرد تأثيرات ذاتية أو [إحساسات باطنيه ؛ على نحو ما نجده عتد 
المثالمين الذائيين . وعن ناحية آخر ى » فان وجود ااعالم أو الطبيعة ليس 
فيه طغيان أو ضغط على وجود الفكرء على كو ءا يحده عند الفلاسفة 
الماديين ٠‏ 
هيز ديكارت بن نوعين هن الجواهر : الجوهر الءتد الذى عملا المسكان 
والجوهر المفسكر الذى علد ذواتنا والذى يوم بعمليات مختلفة مث ل التشكير 
والرعية والارادة . والخوهر [ المشفكر عد ديكارت 1 على الرغم من أنه 
متصل إتصالا مباشرا وحدسيا بالوجودء إلا أنه لايؤثر فى الوجود ولا 
بجملمن مرمته أن برجعهذا الوجود إليه . وعلى ذلك » فان تفرقه ديكارت 
بين الموضوع واافكر أو بين الممند وغير الممتد » وحرصه على توازمما 
يحب أن يفسر تفسير! واقعيا أو فى جانب التفسكير الواقى . ذلك أن 
الفيلء.وف المثالى الأصيل لا حرص على إبقاء مستوى الفسكر فى حالة تواز 


جداق] جد 


مع متوى الوجود » ولا حرص عفىقيام هذه الثنائية بينهما يا فمل دركارت 
بل يطمع فى أن يرد الوجود إلى انكر أو أن يجعل الآول صورة للثانى 
الآمر الذى تجنيه ديكارت. تماما . وعلى ذلك » فالتحليل الشبير اقطعة الشمع 
الذى يده في كتاب ٠‏ التأملات» لديكارت يجب أن لا نفوم منه أن دركارت 
قل رد جميع الصفات الس.ة أقماعة الشمع إلى ذكر ى الاهتداد واأشكل 
العقليين على و مأ يذهب ااثئالرون . فديكارت لم يقصد إلى هذا مطاةًا . 
بلكل ما قصد إليه أن يبين لنا أن اافسكرة العقاية لامتداد قطعة الشمع 
عتاز عن جمعم صفام الل "ار ا | تسلمنا إلى الوجود الواقعى 
السيطة بعر مار وز شارك و عدر 5 أن اأشمعة » بعد هذا التليل 
الذى قم 2 ِ-5 شْ ان وجودها الواقفى ظل «هو هو لم يمس ا 
وهذا دليل على أن فكرة اامتداد العقلى أقطعءة اأشمع لا عثل فى ذهن 
ديكارت “أ أبق من وجودها الواقعى عندهء ولا تمثل كذلك ما إستطيع 
أن قوم مقأام هذا الوجود ء بل تمل فقط نوعا هن الوجود» هو الوجود 
الذهنى ؛ الذى مداز عن سائثرالوجودات الاخرى المسية والمتخيلة » بتصورنا 
له عل نحو واضح متميز , وعتاز كذاك بأنه إذا وصل إلىر هذه الدرجة 
من النصوع والوضوح واثيز د فانه بدأنا قة الواقعى أقطعة 
الش.م ' 

وجاء اافلاسفة الانجليز فوضعوا أسسا أخرى لفهم اعلاقة بين 
الفكر والوجود أو ين الذات العارفة والعالم الخارجى . وهى الاسس الى 





. ااتأملات لديكارت »ء الترجة العريية للدكتور عيّان أ.ين > والتأمل الثاني‎ )١( 


ا 


جات للمثالية الذانية كينا عر فت' به فى تاريخ الفاسفة . 
وأول هذه الآسس تمثل فى نظرتما إل الشعور أو الذات باعتاره 
شوورا عارفا أو ذاتا عارفة . وكانت هذه النظرة جديدة ما بالقياس إلى 
نظرة دبكارت إلى اأشعور أو الذات , فالفاسفة الديكارتة تتخذ نقطه يدها 
من الكوجتو لا من الذات العارفة . وهى هن أجل ذالك فلسفة تبحث فى 
الوجود العام 010 لاق نظرية المعرفة عتعه1مصسةأوامء . ذلك أن 
أهم ما بميز الكوجيتو الديكارتى التحام الفكر بالوجود . والفكر فى 
الكوجبتو ليس فكر! عارفا بجعل من «بمته البحث فى وسائل المعرفة وفى 
الحدود التى يحب أن يقف عندها » بل فمكرا يتناول الوجود العام ووجود 
الاشاء تناولا ه.اشر! حدسيا جرد أن توفر فيه صا الوضوح والغيز 
العقلين . أما الفدكر عند الفلاسفة الا>ايز فهو الفسكر الصادر عن الذات 
العارفة الى لا مهمها البحث فى وجود الأشياء » بل ولا دبا البحث فما إذا 
كانت الآشياء موجودة وجودا واقعيا أم لذ كاوها معنا الدف عار يله 
معرفه الذات هذه اميا : 


وإذاكان دكارت قد حرص كل الحرص على أرقي عتفظ بمسدوى 
الوجود فى استةلال عن أو فى تواز مع مستوىالفكر ء فان مز أم الاسس 
الى قامت عليها المثالية الذائية يتمثل فى <رصها على إحالة الوجود إلى الفكر 
وردهاليه » والنظراليه على أنه رد صورة له . فوجود الاشياء عند افلاسفة 
إلا ايز عبارة عن #رد تأثيرات ذاية أن قال فى +رد إدرا كبا . ولذلك 
أستطيع أن نقول إن هو لاء الفلاسفة م يكتفو ١‏ بأن ينظروا إلى الوجود 
من خلال وسلة معرفته وه ىالادراك ؛ بل وقفواعند هذ,الوسيلة واعتيروا 


لاج حت 


أنها هى هى الوجود ء مع أنها ليست فى حةيقة الآمر إلا بحرد وسيلة لءرفة 
ولأ الاخير ٠‏ 

ولك د كيد هؤلاء الفلاسفة الطابع الذاق للوجود استبدلو! بالمقل 
عن ديكا رت الادراك الكسى قد أعابوا عل ديكارت مامه بالعقل 1 
وآثروا ثم أن يكو نوا فلاسفة حسبين . والحق أن اهتهام هؤلاء الفلاسفة 
بالطابع الحسى مضخ فى طياته اتجاها مثالا ذاتيا لم يكن يدر لد ديكارتء 
قد آمن ديكارت بالعقل ووثق فيه لانه رأى فيه خير وسيلة انصل إلى 
الوجود الواقعى مباشرة . أما هولاء الفلاسفة الا ايز فقد ثاروا على العقل 
عدوأ عن الوجود الواقعى ٠‏ ووثقوافى المحس والادراك الى أبحلوأ 
هذا الوجود إلى مجرد تأثيرات ذاتية . وعلى ذلك . فيجب أن لا ضدعنا 
اهتامهم بالحس فى مقابل العقل للآن هذا الاهتهام لم يسكن إلا من أجل أن 
#كدوا ايد الذاتية . وذلك لانم وضعوا نصب أعينهم أن يذيبوا 
الجوهر المادى :(١‏ تقوم 2 الخارج و>ي-لوه إل مره إعساسدات 
ذاتية . والثىء الادى لاوجود له عندم إلا باءتيار أنه ه٠وضطوع‏ » للذات 
العارفة » ولا قيام له إلا على أنه مدرك أو قابل الإدراك . 


ولكن على الرغم من حرص هو لاء الفلاسفة على إذابة الوجود المادى 
للأشياء إلا أن الصورة النى قدموها لنا لشمور كانت تنطق بتأارهر مذا 
الوجود مع عدي الشديد له , فهّد تصوروا هذا الشعور على أنه مون من 
تموعة من الصور المسية أ و العقلية ( والمعنى واحد عنده, ) المتفرئة تفرق 
الأشياء المسية نفسها . ومعنى ذلك أ: 
الطبيعة أو أو على مطها . 


مم فلل تصوروأ الشعور على غر أر 


ولذلك فإنهذه الصورة الذرية ( أى المتفرقة باءتيار أن الشعور مكون 
من صور متفرقة تفرق الذرا'ت ) للشعور لم تعجب كانت لانه نظر [أمها 
على أها عجن فالتصور الثالى للعلاةة القائمة بين أأذات العارفه والعالم الخارجى. 
وأراق هو أن تكرت عالت طالة حققة لاتأراق شر ورالعال الوص 
ولا يكون الشعور فيها على تمط الاشياء ال+سية . ولذلك » فانه على الرغم 
من أنه ذهب مثل هئّلاء الفلاسفة الا >ليز إلى أن الشعور أو الذات ليست 
إلا برد ذات عارفة إلا أنه عدل عن ١‏ الصور » العقلية التى يتكون منما 
الشعور وتصور هذا الاخير على أنه تموعة من الاطارات والقوالب 
والقو انين العامة . ْ 

واتؤذ كانت نقطة بدئه من التجر بة الممقولة » أى التجربة الحسية ميثوثا 
فها العقل ومباطنا ها ومسيطرأ عليهابما ينشره على الطبيعة منصور وقواتين 
أولة عامة . 

وعلى ذلكءفقد تدر !كانت أن يقر بالمثاليهخطو ات إلى الامام. وقدر 
له أن سس مثالة جريثة شاعرة بنفسها وواعية لادور الذى يحب أن تقوم 
به فى إدراك العقّل للكون . وتتمين هذه المثاليه بنظرتها الكلية إلى الكون 
وللى الشدور أو العقل ٠عاء‏ الآمر الذى جعلبها تضون سيطرة العقل على 
الطبعة . فالتجربة المسية عند كانت ليست هى إدراى هذا الثىء أو ذاك 
الآخر عن طريق صورته الجرئية هذه أو :لك بل هى عبارةعن كل التجربة 
الحسة من حيث أنبا تحربة معقولة يخضعبا العقل اةولاته ويرد كثرما 
ورك إل الى حدة والضرورة العءةليين . وقد عرضنا فى الفصل أسابق 
فشىء من الاسباب للخصائص هذه الثالية من حيث أنها مثالية تر نس :د نتالية 
فلا داع لأءودة الممأ هنا . 


لد )0 اند 


00 خمأ المثالية الذائية فى نقطه اليدء : 


سئعرض الآن لبعض أوجه أأنقد الى نس اطيع أ ن نوجعها إلى أاثالية 
الذانة ذلك ان المشاللة الذاية ف 0 قد أشطأت فى نقطة أأيدء الى 
بدأت منها تفنكيرها الفلسى . وأخطأت كذلك فى جميع النتائج التى رتبتها 
على نقطة بداءتها هذه. وأخطأت ثالثا فى فبمها العأم 0 أر فى الصورة 
النى قدمتها لنا للإنسان , وسنقوم الآن بشرح هذا كله , 

فالمثالية الذائية قد أخطأت أولا وقبل كل شىء فى نقطة اأبدء . فحن 
نعم أن فلاسفة هذه المثاليه هر فلاسفة نظرية المعرفة . ومعى ذلك أن نقطة 
البدء فى م يدهم افلس هو أأبخث فى نظرية المعرفة وليس البحث فى 
الوجود . وهذا البحث الاخير هوء البحث الفادئى الأصيل . 


ففيلسوف نظرية المعرفة يول لك : إنك أن تستطيع أن تعرف العالم 
إلا إذا قت أولا بيبحث الالة الى تخول لك هذه المعرفة؛ ألا وهى العقّل , 
وكات على بين أو لا وقبل كل شىء أن المعرفة سما كةو ذا عاد 
بعيارة أخرى أن كل معرفة لابد أن نسيق ببحت فى إمكانةالمعرفة . ولكننا 
ننساءل مع الواقعيين الحدثين عن ضرورة هذا البحث وعن قيمته . يول 
مارفن متعمداة : ١‏ عندما أؤكد أن الماء يغلى : مل بعنى ذلك بالضرورة 
أنى أعرف أن الماء يغلى ؟كلا . وذلك للآننا هنا بازاء قضيتين عختافتين ماما 
5 على افتراضات ذنلفة . القضية الآولى ت#و 1 :داللماء يغلى » . أما 
القضية الثانية فتقول : إنى ألاحظ وأعرف أن الاء يغلى» والةضية الآولى 


مدا وكيا علدا 


لا تفترض شيءًا تماق بمعرفة هذه الظاهرة و بامكانة معرفتهاء فى <ين أن 
القضبة الثانية تقوم على افتراض هذا كاه .... وأناء وإن كنت أسل بأنه 
يجوز لنا أن تخذ نقطة بدئنا هن بعض المسليات والافتراضات » فإنى 
أضيرف إلى ذلك أننا أ لاا بد أن أ 6" ن الحقاءئق المرئية . واليسدم بالحقيقة 
- ةَ له هذه اليزة الكبرى , وهو أنه لا يفترض أى افتراض ولا يوم 
على أ به نظرية عهما كانت 2022© . ويضيف مارفن إلى ذلك قائلا : ١‏ إننا 
لك إن ذا دق 'لقعله بدو شعينة مو لك نقطة البدء هذه ايست على كل 
حال نظرية المعرفة . . . إنى أعتقد أن الادراك الحدى الواقى مثل نقطة 
بدء هامة وقاطعة ‏ وهى نقطة بدء لا تفترض شيئًا ولا قوم على إمكانية 
المدرفة . إن كل مأ أستط ع أن :نقولء عنيا إما عوجودة ذملا وجودأ 
وأقعيا 29 , 

والحق أن البحث فى نظرية المعرفة ينصب عى البحث فى [ءكانية المعرفة 
أى كف تكون المعرفة _كنة » وى ى وضع ا لخددد التي جب أن تف عندها 
المعرفة البشرية . وكل هذا لا ينتهى بنا ولا مسكر 0 الى وكا ال فواعية 
الوجود الوافعى عال ,. ن الاحوال ا نه بود إلى أعحاث فرع.ة تشع على 
هامش الوجود بقّدر ٠١‏ بيعدنا ع نالو جود نفسه .لم إننا ننساءل عن جدوى. 
هذه الأحاث إذا كنا نريد حا أن يكون كحثنا الفلسى مثا واقعيا أصيلا 
يتخذ موضوعه من الوجود نفسه لا من إمكاية معرفنا هذا الوجود. 


ادن من الاجدر أن نتخل نقطة بدئنا من الوجود الواقعى نفسه باعتبار أنه 
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يشتبك وياتحم معنا وحيط بنا فىكل ظة من لظات وجودنا ؟ ثم أليس 
البحث فى إمكانيةالمعرفة لاحةا على البحمث ف معر فة العام الوأقى معرفةمباشرة 
والانصا لبه اتصالا مياشرا عنطر بق أجسادناو أدر ١كنا‏ الحم ىالمباش, ؟ الحق 
أنه إذاكانت الفكفةتريد أن تكون تعبيرا عن الواقع الحى الذى نعيش فيه 
ويؤثر فينا تأثير | مباشر أ ذان مثل هذه الا حاثالتى جرد فلاسفة نظرية المدرفة 
أنفسوم فيا تبدو لنأ على أمما عقبة فى سبيل صخ الفلسفة بالصبخة الوافعية . 

ومن أجل ذلك عدل معظم الفلاسفة اليوم عن أتخاذ نقطة بدثهم من 
نظرية المعرفة . يقول جان فال : ١‏ . . . إن نظرية المعرفة لا ممثل خطوة 
أولى ؛ وذلك لاما تفترض الواقع . والوافع إذن سابق عليها . ولبس هن 
شك كذلك فى أننا لو بدأنا بالوافع فلا بد أن نلتبى إلى بحث فى المعرفة 
العقلية | لاننا لا نستطيع أن مخوض ف الواقع إلا إذا رجعنا عن آن لآخر 
إلى العقل ] . ومعنى ذلك أننا لو بدأنا بالمعرفة فلا بد أن ناتبى إلى الواقع 
ولو بدأنا بالوافع فعلتتهى إلى حث ف المعرفة . و لمكن أأبدء بالوائع له هذه 
المبزة الكرى وهو آنه سيائهى ينا حتما إلى نظرية المعرفة فى حين أننا 
لو بدأنا .نظرية المعرفة فقد لا ننتهى إلى الواقع . وعلى ذاك» فإن البدء 
بالواقع أسل عاقبة من البدء بالمعرفة » (1) . 

إن لأحاث نظرية المعرفة مناعات كثيرة وطرقا متشعبة نخشى لو أننا 
بدأنا مها لصرفنا ذلك عن معالجة الوجود الواقى . وهذا ما فعله اافلاسفة 


أدان أغاراءة المعرفه ٠.‏ لمك 1 جود هم 2 مث هج 4 المدرفة وطردقة 


(1) 60.0 ,ععصةق0مععقصمءا أء عمتقصسقط قعمةأمترط :لطوكالا مومعل 
17 .م ,1944 ,اعأقطعناعءلظ ,عون [ضمممء ج23 13 06 


لح[ للا لد 


إدرا كنا للأشياء والوسيلة التى يشكل بها العقل التجربة تشكيلا عقليا : 
ووقفوا عس هذه الاحاث لآن جبوده, كانت قد استافدت فيباء فاكتفوا 

بالوسيلة وبعدوا عن المَايةَ , فنحن نعل أن اغاية الحقيقية من كل بك افلسق 
أصيل هو البحث فى الوجود . وكل فلسفة لا تجعل من هذا اابحث هيدائما 
الأصيل تحرف عن غاما ٠‏ و جميع الفله دئة الذين اقتصر وا على مناطق 
معيلة . تو جد على ها.ة ش الوجود ؛ وليست من ص جم | أبحث الاصيل فى 
اأوجود ؛ فلاسفة م:<رفون . فالفلاسفو نالذءن صرون أنفسيم ق منطفة 
اللغقء أو منطقة الرياضيات » أو منطقة الوجود البشرى فلاسفة قد رفوا 
عق الطررق الموع وأمحان قارية 8 فد تعثروا فى أحامهم الفرعية 
المتشعرة حتى شغلوا مها عن ملاحمة الوجود العام , مع أن جميع أتخامهم ااتى 
شغلوا أنفسهم مما 2 ن الأقضاة واحذا هق كنات الوحودة:. 


ب) ى) خدطأ 1 اليةالذائ.4 2 الك تانج المترئية على نقطه للع : 

واقلء امات نظرية المغرفة والكالبون ايوق ف قظلة اهداق 
اذوما ميب ع بل ف 0 النتسانم الى يردت عل ذلك 49ل رنب عل 
أهتم اميم الوالغ بنظر به المعرقة أن شور و | وجود الوافء 0 الذات العارفة 
وق مقولاما وي 5 العقل.ة ٠.‏ فاأإعلاقة الغنية الرحية اع و الااسا 5 
والوجود قد أندصرت در ف العلاقة الفقيرة انحدودة ألبى تربط الذات 
ف ١‏ الحم 4 العقلى ؛ لعل أهتم وز لاء الفلاسئة بدرأسة الم وأعتوعار أنه 


5 


علا قه أو رابطة عقلية تصل موضوعا ١‏ نيوا / مدهول ) صفة ) أو 
بأعتيار [:4 علا 44 منطف.ة تقوم وأسةآأد مول إلى و عن طريق قعل 
ا لاسئاد 3 قعل ادكاو هع وهو مأبطاق عل هالناطقة م الر أبطة 5 ووأضح 
أن العلاثة بين الموضوع والمحمول علاقة ذائيسة ضة ء تبدأ وتتم فى نطاق 
ااذات وحدها . إذ أن الذات هىاانى تضع الصفة أوانح.ول5 أن الموضوع 
الذى #صمةه وتصد_در عامه حدكا 5 فو الوضوع الواقعى الذى معدى 
الذات ويوجد خارجها , وإنما هو «وضوع ذاتى أو دوضوع منظور إأيه 
من نجه الذات فوط ؛ وهن غول لما 5"آظ . 

وفك تعمنأ الفيأسوف الا_ليزى برادلى زعالم8 .8 .2 إلى خطأ 
مايقوم به الك العةلىهن شطر ال+ةبقةالواقعية إلمشطز ين : فكرة ووجود, 
أو صفةه ومو صوفب »أو مول 00 4 أو م بعس عيكه هو بمعيير 
خاص به فيقول إن اسم العقلى يشر الحقيتّة الواقعية إلى هذا 6ط 
وذاك أوات , ودلك لآن ةمه الواقءيه عل رادل كل ل يتجراً أو هى 
13 اهم امت ٠‏ 125012 معلاع 23 , وف أول ركد هن حر كات الفمكر 
التى بتجه فيها نحو الواقع يقوم الك العقلى بالفصل بين التفسكير ومو ضوعه 
وأن إسدء يع العقل بعد ذلك أن يصل 5 يصاح م انقطع زعطا مزاوع 10 
مود ادن عبلة شطر الوجود الواقعى تتم بمجرد تدخل العقل وقيام 
الحك العقلى بعمله . ذلك لآن السكم العقلى يقوم على ول اقتطع من 
و حو ذه الوافعى وفصل تذنكه وبال الوح_دة اللاولى إلى او على فيبأ ماتيح) معم 
هذا الوجودء 2) 





(1) 164 .م ,1893 مملممط ,لرازلقع8 0مه ععمعرمعممم :زه8:201 ,1],] 


ومعنى ذلك أن النتيجة الآولى الى ترئبت على اتخاذ الفلاسفة العقلبين. 
ثمعأة بهم 97 نظار 0 المعر فة قد عثلت فى عجزق عر أدر اك الحققه 
الواقعية باعتيارهأ 31 لايتجرأ ' وشطروها شطر بن وأذتدوها حااما 
الطبيء.ة الاولى . 


وقد وجه د وايشتهيد 0معدعانط/ا إلى المعر فة العقاية نقدا شيها نقد 
ادى لمأ 5 وذهب إن 0 هم 0 ليح فيه الفلاسمه العقايو 8 شو | أسراي 
د شار الطبيعة ععسالة]8 ذه ممتاوء سقط 156 » أى شطرها إلى الذات 
والموضوع 6 3 اف 5 والامتداد 4 أو الآناواللا أن] 5 وأراد هو علىالعسكس 
من ذلك أن يؤسس فلسفةعضوية » تشتبك فيا جميعهذه الآطرافكا يشتبك 
أعضاء م 4 الى 1 قله الفاسقةه العضوءة و الى آسة طبع وحدها -_- 
قَ نظر و امال سم أن جعانأ تجأوب 0 الحقيقة اويا مياشر أ و الى 
ءانا يق بالوجود عن طريق عاطفؤةنا وشءورنا قبل أ لس ب4 عن 
طر يق عقانا. إذ أن الوجود ©535ء عند وميد لس قا ا ف فعل الادراك 
الحسى 6111م 34 ف لسن اما ف التصور العقلى لماع مم بل بالاحرى ف 
الاحساس أو الوجدان العاطق :,نامءه الذى نتحد فيه مع الموضوع اتحادا 
ظ 4.3 هذأ الموضوع مستفله عنا أوقاما فَْ مواجرت:ا )0( . 

ونستطيع كذلك أن نذكر فى هذا الصدد النقد الذى وجبه هو مسرل > 
هم سس فإسفه الظاهرات 6 إلى المعر فة اأعقاءة . فو سرل بريد من الاسأن 
أن يدق بالوجود فى خريره الآول أو فى بكارته الآاولى؛ ويلاتحم 4ه 


60 لاع 0581010© صل تزقوق5 مذ - لزأألدع8 0مة و5وععمء2 : لدعطع ]اللا 
0 .م ,1929 .دوععط برزأزوع لملا ,رعع01201108) 


صورته الوقعية السابقة على التفكير الءقلى فيه . ذلك أن هو سرل قد رأىه 
أن الفلسوف بعد أن يكون قد بعد عن الواقعية الساذجة : واقعية الموقف. 
الطبيعى أو واقعية الرجل العادى» يقوم برد العالم ال.ارجى إلى الذات . 
فيلتق حينئذ بالشعور . ولكنه لا يلتق به وحده فى تلك الصورة ااعقلية 
الصرفة اك تحدها عند الفلاسفة العقليين والى يسمى فيرا الشعور بالذات. 
العارفة » تلك الذات الى لا تستطيع أن تتصور الاشياء إلا فى حالة تبعية 
لهاء تدور فى فلءكرا » وثراها هى من زاويتها الخاصة . بل ياتق بالشعور 
وبموضوعه فى أن واحدء ويكون الموضوع فى هذا الوقت فى حالة معيةة 
هع الشعور » #.رث #د الشعور موضوعه أمامه » فى مواجيته » وتحيث. 
كون وجود المو ضوع نفساغير مقيد ب#انكير الشعورفه وهذاهو مابقتصده 


هرسرل بِكَولَه أن لموضوع الشعور بكارة سألقه على ااتفكير العقلى فيه ٠‏ 


وقذ نادى هوسرل فى فاسفته حكلبا بالعودة إلى اأثىء :فسه 
أوطاءة وه ( مسدوويوم مع ) وعضور هدذا الذىء نفسه أمام اأشءور : 
وحضورالشىء نفسه معناه حضورء هو لاصورته العقلية اتِى تتبدى للا سان 
عال التفكير العقلى فيه . وهذ| هو معى البداهة ممع لزب ”] علك هوميرل ٠‏ 
فالبداهة عنده ليست البداهة التى نلتقى مها فى الواقعية السازجة » وليست 
كذلك تلاك البداهة العقلية التى نلتقى سما عند ديكارت والى تتمثل فى فكرتنا 
الواضحة المتميزة عن الشىء » بل معناها البداهة غير العقلية » أو السابقة على 
المعرفة المقلية والتى توجد فى حالة معية ممالشعو رف اللحظة النى يتجه فيها إلىه 
إدداك الثىء نفسه » فيجده ماثلا أمامه فى حالة من اليداهة . و يظاق «ومسرل. 


على هذه البداهة ألم المداهه الاصاية نم02 ععمع 610 1[ , 


حت كيةات 


ذلك أن هوسرل يرى أن الفيل.وف الذى يقنع بأن بحا سجين ذاته 
العقاية فان يستطيع أن نحيا إلى جانب الموضوعات أوالاشياء نفسها , 
.وعاشرها معأشّرة وأقع احا 4 ورهىر يعتقد كذلك أن 7 اأشضعور 4 وموضوعه 
كران ودة فت|ء 5 بوتيارا واجذا .فى وات أونى أل وكدوعات 
الجة 0 0( . والهال جتحت ز[إك بأأنسية إلى فعل الادراك اخحدين د *و ضوع 
الادراك ٠‏ قانممما كر ذا ال معأ 2 وعدده عصوبه ة واحدة وهن المستحيل أن 
نفصل الائنين إلاعن طريق التجد .د22 . وإذا نا قد رأينا فأسوفا عملا 
مدل ك5: دلت يعرف التجربة أ. ا مما الدجربة المعولة 5 : “جر به الي بو حول اقل 
يأطنأ مأ فأن شور ل يم ل أن ه:| اك 0 به 57 دق ة على #-ه ذه التجر به 
المعقوله ومى برءة الوافع العاييعى أأبى هم ى الاصل ف كل 2 4 ة وألأصدر 
الآاول لكل حم غقلى . وهو ىح ا فَْ حتنا بك م التأملات 4 أن 
والفا فر رجا أو فاسفة الظاهرات تستطيع أن تتقدم في نطاق الطبيعة 
لصرف النظر عن موقف الغءور ألثر اند :#الى 0 0 ٠.‏ و ١‏ 3 هس المعنى 
فى كتابه «الأفكار, <ين يقول ١‏ إن منطفة الآشياء الطبيعة تمل اط الذى 
يحب أن تيدأ منه جيم الاحاث الفيئوهين و لوجية , (© . ويسيرفى نفس هذا 
الطريق فى كتبه الاخرى . فى 5تابه «المنطق الشكلى وااتراس:د نتالى» بقرر: 


8 -201165ه6(آم 01216 كلامم وعغ2ش1,اع0116 وع116 عو‎ 4)١( 
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11] .م .1947 مترثرا 
)02( 3 .م ,:..وع106 :11ع155 ]ا 


ست ليا مل 


ولاس ين مسقنا هنا أن تعرض فانئفة تلت فالة وو [عاميها تحص ى. 
أن ندم ؛ أمانة مابيدو انا أنه حق » وهو أننا عندما نطلق حكما على ثىء > 
فان أَهم ماعيز هذا الح؟ هو ارتباطه بموضوع . ويب أن لايغيب عن بالنا 
أن هذا الموضوع موجود أمامنا فى التتجربة قبل ألم وجودا سابقاء2"). 

ولهذاكله فإن هوسرل يهنا فى كتاب آخر له هو ١‏ التجربة والحك» إلى 
حطأ اذلفة أتى تحصر نفسها فى نطاق الكوجيتو اانفسى وتهمل البداهات 
الاصلية البى نلق ا فى الطبيعة . يقول هوسرل ١‏ إننا نطالب بالعودة <تنا 
إلى تلك اأمداهات الاصا. به الى تصادفنا فى الدجر ة الاولى, ونه إلى أن هذا 
لمكن أن يتم عن طريق الدراسات النفسية »29 , 


ومعى ذلك أنه إذا كانت المثاليات العقلية التر سند نتالية وأصاب نظر ية 
المدرفة , او ن منحياة الشءور أو م التأمل العقلى ولا شبمون من المعطيات 
إلا على نأ معطيات الشعور العقلى ؛ الداخلة فى <وزته » الموجودة ف 
نطاقه » ذفان فلسفة الظاهر 4 اقلا فضل كنيمنا إلى وجود حياة سا بقة على حياة 
لدَأء ل العقلى وإلى وجود ععطيات ساشّة وعغمومك - 6رم على المعطيات 
المواءة ة وععمصوول ١‏ توجد فى حالة معية معرأ . 


ولذلك إن الك سيك" .1 0 داف معناهاأ عل ضوسر ل عنيا غك 5-5 
فالرنس:دتالية عند كانت تعنى قيادة العقل للطبيعة مع 7 باطنا فيا . 
وقد اذا أن كانت لايغهما جر بة الا على أ التجر به المعقولة أو التجر بةالى 


(1) ععالقط .طأاعماً 1:2[6صع 118552650 تنا 10216ره1 :1015561[1] 
9 .( 19296 
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يو حول العقل مءتو ثأ قَْ كل جزء من أجدامها 5 أما الت اميك ا ل عندهوسرل 
شبى تر سائد ندا له حية وأيست عقاءة . وذلك لان التجربة عند هوسرل فى 
التجربة الى نلق فيا بموضوعات حية واقعية :سكون حاضرة أمام الذات 
الحية المنديجة فى الواقع . وهذه الذات الحرةةلفة عن الذات العائلة أوااعارنة 
انها مصدر التجر 4 اليه عا 6 ععمء مجه 1[ الى راف عَنْ ااتجر ب 
المعو له ؛ من حدءمك أ ا تلببع مناقه م الشعو ر نع حت مزطفة التصورات 
والمفولات العقلية . ولكن لعل أثهما تمتاز به هذهالتر نسندنتالية أمها لاتقتصف 
بةادة من جا - العقل لاطيعة 4 1 شّ الموال عال ترتساد اتالءة كانت 5 بل 
قتصف حضور الطبيعة أو العالم أمام الشعور أو أمام التجربة الءة . 

وعلى ذلك فإن من م الاخطاء التى ترئيت على نقطة البدء التى اتذذها 
أصحاب نظرية المعرفة أنهم عندما حصروا العلانة اأغنية التى تربظ الإنسان 
بالوجود عجز وأ عن إدراك الحفقه الوائعية ككل وشطروها إلى شار ن 
منفصلين 3 وعجر وأ كذلك عن تصور وحجو د #ربة 2-5207 على اأتجر بة 
العقلية تتكون من معطيات سابقة على المعطرات العقلية » ويلتق ممأ الإنسان 
مائلة أماءه فى لحظة الإدراك . وقد وجدنا أثناء دنا ليءعض أفكار هوسرل 
ان فاسفته الترف:د نتالية تمتاز عن الفلسفة الرنسندةتالءة عند كانت بأنما 
لا تعتمد على العقل بقدر ما تعتمد على التجربة الحية » وأنها لا تعتد على 
على قأدة العمل للطبيعه بل تعدمك على حصضرور الطيدة أهام العقل 7 

كل هذه الاخطاء التى وقعت فما المثالية الذاتية جعلنا نيحث فما بعد 
نطر به المدر ف4 لنانق بالوجود قُْ حر بره الأول قبل أن لدخل عايه الذات 
|أعارفة فس ده وممره 2 نطاق ضرق تلود » ولنادق كذلك 0 ىُْ 
بداهما الاصلية ؛ ماله أمام الشعدور ف حالة معي وإنأه بدلا" من أن تجعارأ 


نعى بذلك أن نتعدي الدرد الضيقة الى بره 557 ابالمثالية الذانية ونغار يه 
العرفه نه أن حصرونا قيرأ وننطا قل اأطبيعه ملسم ٠‏ و يهأ ع ونططدم فمأ 
عقاومة الآشيا 8" تى 'تشعرنا فى كل لحظة أن لها مكانا خاصا ممأ ؛ إن لم يكن 
ور قف ناوفى شعورناء فرو «وجود على الأقل فى حالة معية معه ع( ويكون 
حاضراً أو ماثلا أمامه فى لحظة الإدراك . 


الخد عو 


ونريد الآن أن شير [ننقد آخر بتصبعل المثالة التقدية ؛ أو مثاا. 
"كاذك . مَك انا أن ات ول بدأ فلسفةه ؛ أن جعل العمل ه مركاز الوأ 
وجول ول| الأخخير ثور ف ة لكر : وقد ل 5 انت على هذه النظرة 5 


4 
!ا 
عام 
. اسسيصسم . ١٠‏ - 
5 الورة الكو برنيكية ©" . وبر بل الات أن نظر 2 0 هله الفسه.ه 7 

هناك مذهران أو «وتفان حددان لنا مركر العقل البشرى بالنسية إلى 
الكون د مولاف بطليهعوس وموقاف 1 58 7 5 الاول كان حعتود 
أن مركز جموعه الكوا كب فو الأوضن ودسن عاما 1 أى سكاأ الذين 
«مومول دور الملاحظظة . ولذلك “اس / هو ذمكه ولأ 3 الارضى 
٠ ٠ 5 06 25]1101‏ وعلى العكس هن ذاك راى أى كو بر نيكس ' 35 مر لمن كو شرعة 
الكواكي ليس هو الآرض بل اأشمس . ولذلك “معشى ٠وقفه‏ بالموقف 
العدفمين 1 اطع 16110 : وعبى ذلك 0 مما يرى بطللهوس أ ادثراء 
وك 13 5ف الدئ تدور عدو إسهدوالاشناة سيد كوي بكسن أنا رض 
وسا كنا فى لي #دور حول أشهس 5 والنشجة ذأ الاخيلااف بنالنظرتبن 


أنه تبعأ رأى بطليءوس ول أن الآشاء 0 ظواأهر الكون فوع قْ 


< لسسع يوون فو بار عدويو 


معراتم! ووجودها الإنسان أو العقل الانسانى » ينما جد أنه تبعاً لرأى 
5500 ستوضع درفل وها كتوها أيدوروا <ول الشمس » وهن1 
معناه أن البشر 00 قد "و ضعوا بسن الاشا يأء والظواهر أ و إلى جوارها 
وم عل | لاررطق انها لزوها م ]د أ للعالم . 

ومعنى ذلك بعمارة ار 8 أن تصور بطليموس يؤدى إلى جه حتمرة 

هى أن العالم سيدور. فى فلك الإنسان وعقله . أما تصور كوبر نيكس 
فسؤدى عل الع س من ذلك إلى وضع ضيه راد الاشاء 

فى الطبيعه باعتار أنه أحد هذه الدشاء فنا باعتيار أنه هلام 0 هوجودة إلى 

جرار الظواهر الكو يلة الآأخرىء لا باعتبار أنه عركرها الماحكم فى 
وجودها . وتصور بطليدوس :صور مثالى ؛ فى حين أن تصور أوبر يكس 
"صور وأقىى , 

إذ أنه ماذا تتكون المثالية إلا أن يعتقد الفيلسوف أن معرفة الاشياء 
ووعودها لوقك اله متا فير ال يعمل اف لو 1 ذا كر 
الواقعية إلا أن خفف الفيلسوف من تلك الذاتية ويقلل من ادعاءاته حيث 
ينظر إلى نفسه باعتيار أنه يهب الأشياء الوجود أو بربطها بعجلة تفسكيره ؟ 
بطليموس إذن مثالى . وكوير نكس واتعى . الاول مثالى للانه بيدأ من 
الذات لينتهى إلى الطبيءعة ويعاق وجود هذه الآاخيرة على فاعلية ونشاط 
الذات ٠‏ والئانى واقعى لآنه إضع الذات والا سان عا لى قدم أل اواة مع 
الاشاء فى ااطبعة . 


وأيس هل شك قّ أن كا فت عملأ الاعتيار بطليمو “يي وليس كوبريكا +« 
ل رأنًا أن الذورة الى احدنا فُْ متا فيزيةا تتناخص قَْ أنه تررك 5 للب 


امل 


الابيعة العمل لا" سكين "وف ه_زا شق - بطل .ووس لان بطا. دخو س 
أراد هو الآخر أن هيدا ه ن الانسان وبجعل هن ايه أو عةّله مركز| 


ونقطة المع . 
ويذلك فإننا نقرر هنا أن الثورة الثى أحدثماكانت فى الم :افيزيقا ليست 
1 07 حال ه هن اللاحوال» بل هى بطليموسية . ولذالك فإن كانت لم 


د عم الثذورة الكورنكة على تورتة وقد أممنأ إلى هذا الرأى 
الفملسوف. الاجايزى 2 ويل ا كدان م 2 وان فرر أن كانت 
0 زفق الفلدقة كوو برك 8 الاطلوق وال هيدا الراى 
نفك ذهب 8 زعيل ردية 4ه 265162 02116نا ؛إذ ول وأليس فى الا جنار 
أن نسمى الثورة الشبيرة التى أحدثم! كانت ف اافلسفة وأطلق عايها اسم 
النورة لكر ريكة : أببى دن الاج-در ان أسهى هذه الثورة باثورة 
الواقعية الإنسمان : وكل الظم الا جمماعيه القاعة وتقدددهماأ لا قُْ وم 
وإطارات وضعباكانت ونظر الا على أنها ضرورية وأولة ‏ 29) 

وهكن! فان جيم اللاخطاء النى ذ كر ناها فى هذا الفصل على أنها أخطاء 
وقعت فيبا المثالية الذاتية ذستطيع أن نصفها بأنها أخطاء بطليموسية . وقد 
نظار نأ اليبأ عل ممأ أخماا: من 0 ة أظار كوءر نكة وأقعية 5 


5. 816300 : غ5 أله وتنتع 1لا صو لمععم0) 300 ع1هقتطء[هغ]1‎ )١( 
أقعطط 1ه عغط1 15 ٠1مة - عورعتالملا عطا صز لصتا 1ه عع شاط‎ [0131 
.م .م ,1909 *6طمئء0 ,1 و8 ,111 .1ه‎ 47 - 66. 
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)ل 


(١ح)-‏ خط المثالية الذائية فى فهبءبا الانسان : 

من أ الأغراض التى يسع إليها هذا اللكبتاب أن يقدم للانسان صورا 
مختلفة من خلال عرضه للاتجادات الفلسفية المعاصرة . وذلك ليتضمم أمام 
القارىء طريقة فهم هذه الاتجاهات للا نان » ولمركزه بالنسبة إلى السكون 
أو الطيعة ثم لوستطيع عن للك ددن :قازق عت هذه القيوو اللتموذة 
للانسان ليختار منها أحدها . 

قلنا إن نظرية المعرفة قد أخطأت فى نقطة البدء الى اتخذتها . وقلنا 
إنها أخطأت كذلك ففهم العلاقة الغنيةالرحبة العامة بين الانسانوالوجود 
لاما حصرتما فى العلاقة الفقيرة الجدية القائمة بين الذات العارفة وموضوع 
المعرفة . وقلنا أيضا إنها أخطأت إذ عجرت عن تصوروجرد تجربة واقعية 
سابقة على التجربة التى ثرأها داخل الشعور العقلى ومن خلاله . 

ولكلنا ل تخطىء فى ذلك فحسب . ذلك أنها س وخاصة عندكانت ‏ 
قد تصورت العّل البشرى تصورا خاصا بأن جعالت منه مامكة تنثر على 
الوجود الواقى إطارات عامة مطلّة ومقولات كاية تضم الآشياء كلها بين 
طياتم| » وتمثل فى الوقت نقسه الصيع العقاية المشتركة بين كاذه الناس بخض 
النظر عن الخلافات الفردية الى تميز هذا الشخص من ذاك الآخر ء فالصيخ 
أو الصور الءقلية النى يقدمها لنا أصحاب نظربة المعرفة والتى نلتقى مم-ا فى 
فى فلسفة مل فلسفة كانت لا تال هدا الانسان أو ذاك الآخر بل مثل 
الانسان العاقل بوجه عام باعتبار أنه بعير عن الانسانية كاما . وهن أجل 
ذلك نجحد أن كانت ء فى هيدان الاخلاق ل ينظر إلى الآفعال الانسانيه 
الى تسكون مادة عل الآخلاق إلا من خلال القانون الأخلاق العام الثامل 


الذى أطلق عليه اسم ١‏ الآءر المطلق » ؛ والذى يمثل عنده الصور الكلية 
لأخلاق . وقد نظر كانت هذه الصورة على ألما صورة أولية » تلزم يع 
أ نأس باقياعيا وتهقرضص عالء بم طاعتها ثرر ضاأ ولأ 4 دون أن تاظر إلى تانج 
الفعل أو 2ك إظروف ا والزمان 017 لاواهر الاخلاقية عند كا مت 
تان منأ باتياعبا إذامها وذلك ا تمل عليه دن «١‏ إرأادة خبرة 2« وأراعاتها 
للك ن العاقل اسيك باعتيار أنه 1 أون غَانة قُّ ذأته 8 

ف سكن هذه الصو زر الاخلافة لكية اللأو ل 37 لت جرد صور عامة 
لأخلاق 6 بلغت من و يتمأ 9 أضوت ضح_لة جو فأء : م 01 اع الساو كك 
الواقعى للاشخاص الواقعيين » ولم تستطع أن تتفاعل مع الاشخاص تفاعلا 
حرا 4 وعجزت عن التفاذ إلى مأ مس او لك اناس فى حياتهم الواقعية 5 وذلك 
لآن الصور العقلية العامة » سواء فى ميدان المع_رفة أو ميدان الأخلاق : 
لا تستطيع أو تاتقط هن الاشماء أن اجام الاماهو عام وشاملوسطحى 
وباهت فيها . ولسكنها لن تصدل أبدا إلى حرارة الأشاء وتموجاما العمرةة 
الى تعبج تحت ااسطح » وأن استمع إلى همسات هذه الاشياء وحفيفيا » وآن 
عزج يكيان الاشخاص وار عن ابجاهاتهم الوافعية 5 

ومن أجل ذلك شهد تاريخ الفلسفة الم-اصرة معارضة شديدة شنسّها 
فلاسفة كيرون ضل هلو ألم . أعة إيةالء أمة لؤدلة : وأخذوا بنادون عام 
ؤأسفة و عل لاخلاق و أقعيين شمان مراعاة الخلافات الغردية ة بين ا لاشخاص 
والظروف المعقّدة أل ى تحدد ياك 5 منرم 


1 0 ص الآن أبعض ه_له الحهجيات صض_د المثالية العقلية وق سخوتصر 
على معارضة يتشه عبرجسون ووأ جيمس ط.ا . وقد اخترنا عمدا هوازام 


بح 4 د 


الفلاسفة لأنهم قدموا لنا تماذج مختافة الانسانعارضًوا بها «الانسانالعاقل» 
الذى قدمته لنا المثالية . 


أما نتشه فذهب إل أن الفلاسفة قد أخطأوا خط أكيرا عندما فصلوا 
ال ر عن الخياة مع أن الحماة هى الال الذى الحم ف كل فمل وق 
كل فكر وفىكل حقيقة ف تربط الفسكر 5 أبق عايه أئ 
بالحياة » وجب من أجل ذلك أن يتصف الفلكر ما 0 الحياة من تاور 
وحبوية ويسير فى ركب ااتجرية الانسانة الواسعة ٠‏ ودب على الفيل.وفه 
كذلك أن يعمل حسابا للمنصر اللاعقلى فى المعرفة لآن المعرفة ليست كلما 
عقلا» واليست صيعا ثاءدة أزاءة »وليست تعيرا عن ١‏ الحقيقة » الحطلقه : 
: إن التصور العقلى ليس إلا رد دافع للفعل » ولكنه لابمس فى شىء لطلبيعة 
الفعل الواقعى نفس-ه » وعلى ذاك فإن الغريزة التى حمله_أ على الفعل شىء 
مختلف ماما عن التصور الءة_لى الذى لاعثل إلا جرد دافع شعو رى 
للفعل ('2 . 


عليئا دن أن تعب من الحاة ٠.‏ وبذلك تكرت عزاهصين أدبو ابوس 
الذى عارض أبو لون ف اانه العقلى وامتعلا نه على الحاة . ودبوابزوس 
هو الذى عل الانسانية السرور والمأساة معا لآن المأساة تال نباية المطاف 
في الماة السارةااكسيقة . ١‏ إن ما أدعوه بالنزعة' الدبو نزوسية ,تاخص فى 
الاخذ بالحياة » بكلمافيبا من مشاكل معقدة غر يبة » وفى تنفيذ إرادة الحيأة 


6 عضوءظ .1:30 غمنلغع113 5[ 06 ععصدووتة[8 13 تملع دج اع لز 
,186 .م ,1949 ,له 16 ,لتقستللة0 ,قللاوصقاظ عبغ ممع هم 


ل هلم د 


وففشعورى بالسرور لعدم تحملى أى مسئو لية مع هد لكل القم الساءية . 
هذا ما أدعره بالديونيزوسية وهذا هو الذى لتسماع فى 12 الاهياء بالمأساة 
وبتحليل نفقسسية اأشاعر للتراجيديا . .. ٠‏ و>ق لى أن أعتير نفسى من هذه 
الناحية أول فياسوف تراجيدىء مع ملاحظة أن الفياسوف التراجيدى يدع 
فى الطرف المقابل للفيلسوف المتشام » (0), 

أراد نيتشه إذن أن يبتعد عن العّل وقوانينه ليقترب من الحياه ويعها 
عباً بكل ماتشتمل عليه من سرور ومأساةء ولكن جب أن لا نذمى أن 
نيتشه لم ينتقد المعرفة العقلية ولم حطم الاخلاق السائدة إلا لكى يرد إلى 
الفرد فردانيته » ويدعوه إلى العلاء على ذاته . وهذه الدعوه تقوم على 
نظرية نيتشه فى الإنسان ‏ الأعلى » :لك النظرية التى اعتنةتها الديكتاتورية 
اهار بة فم بعد وجرت على الانسأ: ده ويلاات 57 يلات , 

أما برجسون فل يؤسس نقده للمعرفة العقلية على الغريزة وعلى إرادة 
القوة وعلى اله م اليو ى وعلى العلاء على الذات م قعل نيتشه » بل على منج 
جديد أطاق 0 عم المنبج الحدسى . وهذ! المنيج 3 يشوم على هدم المعرفة 
العقلية » بل يقوم بالأحرى على الفصل بين ميدان العقل وميدان الحدمى 
على أسا سأن الآول يصول وجول فالماءة » حللبا ونركها ويفتتهاو يفسرها 
تفميرا ١‏ لا وي قد النان إل الياة فتباطته معنا ويدر كا [در | كا شاك 
يقوم على التعمق فى الدرعومة أو الزمان السيكلوجى . فائيام برجسون ,أنه 
قضى على المعرفة العقلية عن طريق الحدس اتام خاطىء . وذلك لانه دلول 


)01 06م 31ج عمق .1530 ,متام بز ععع8 بعطعو جاه زر 
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كن العقل لأاصيهم الحدس جرد غريزة تأشيث بموضوع هعين » إستحدوذ 
على انتباهها فى جانبها العملى التظبيق فقط , و ل:<ول إلى جرد عاطفة لامس 
هوضوعبها إلا عن طريق تحركات «وضعية فى انحل , () . 

فالعقل الذى نقده' رجسون هو العمل التصورى الذى يثضى بنا إلى 
مذاهب ميتافيزيقية شاعة بعيدة عن الحيأة : 5 كذلك المقل الالى 
المكارى الذى / لا إستطيع أن ينفذ إلى ١‏ الواقع الى . فللعقل مهيدان خاص 
به وحده هو ميدأن العم أو المادى . وهذا العقل لاي تطية أن عرق لكيه 
[لامنالارج ؛ ولذلك فان معرفته له تكون معرفة نسبية تقوم على التحايل 
والتجزىء . أما المدس فيعرف موضوعه من الداخل أو ال ل ؛ولذلك 
فأن معرقته له تتصف ف يأ مطاقة تقو : على الادراك الس.رط الكى وتفذ 
إلى حاة الذىء الباطنية . 


عابنا إذنأن نقترب منالحياة عنطريق الحدس ولا نقتصر فىإدرا كنا 
للواقع على العقل , لآن العقل يحمكد الواقع ويدركه من الخارج وببعدناعن 
حراته الياطنية . 

ورجسون عق فى انفده العمل وف كيده للحدس »لان هذا الاخير 
يستطيم أن يكمل عمل العقل » وينجح فم يفشل فيه . الكن بر جسون قد 
أكثر من الحديث عن معطيات الشعور البامشرة وعن زمان الدعومة الذى 
.لاصلة له بالمكان , مما أدى إلى أن الحياه كلبا عنده أصبحت وتقفا على ال+ياة 
الشعورية الذالصة غير الختلطة بالمكان . ومعنى ذلك أن زمان الدعومة ؛ 





() 193 .1925,2 رموعلمه ,عتموظ رمع لم أةغ 01 مم أن أوط ب[ :لاموعمء8 
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وهو الزمان الذى تقوم عليه كل فلسفة رجسون جاء زمانا خالصا ينقصه 
اختلاطه بالمكان . فكي أن .رجسون قد نقد جميع الفلاسفة السابقين على 
هناب نهم قد وجبوا كل عنايتهم إلى المكان و ل مدهو | بالزمان» كناك 
فستطيع أن نقول إن .رجسؤن قد وجهكل عنايته إلى اازمان ويذلك أههل 
الواقع المسكاق . حقا إن رجسون يقول ١‏ لننزل ها وسعنا ذلك إلى باطن 
نفوسنا : وكلءا كان عمق النقطة الثى نصل [أنوافى حر كدنا التناز لية كان | ندفاعنأ 
إلى السدطح بعد ذلك اندفاعا أكثر قوة وعنفاء 9© ولكن السطم الذى 
سيصل اليه بعد تزوله إلى قاع الزمان الشعورى أن يكون هو سطم المكان 
الواقعى بأى حال . 

وهكذا فإن برجسون قد أخطأ إذ استبدل بالواقع المكانى ‏ الزماى 
واقعا خاصا هو الواقم الشنعورى . فير جسون قد نقد العقل لاآنه ببعدنا عن 
الواقع الى ٠‏ وقدم لنا الحدس لانه قد بدى له أنه قادر على اأنفاذ إلى هذا 
الواقع . ولكنالحدساابرجسوف لم يقر بنا من الواقع ال مكانى ‏ الزماق 
المعروف» بل قربنا من واقع خاص هو الواقع الشعورى أو واقع الزمان 
الشعورى.وفرق كير بين الاثنين . الآمر الذى<دى ببعض ٠ؤرخ_الفاسفة‏ 
إك أتكت» بنعتوا فاسفة برجسون بأنها ماولة توم للواقع وإلباسة "وب 
التصوف وا كمال . 

ول يكن برجسون وحده هو الذى ثار على العّل وعلى المءرفة العقاية 


إذ ول صاحب مزه الثورة ثورة ايوق أنه هن مدرسة أخرى وى المدرسيهة 
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ارجا فيه ة أو همر سك 4 الفعل ٠‏ ودر انهه اد ع هده المدرسة تليحم يان نطلع على 
معنى أخخر الإفسان 6 هو الانسان البرجمان 


ذفى عام بام ١‏ و تقذ ف لجز بغز سس ]1 011110 ةا بعنوأن : 
كف بعل أفكارنا | وأضحة 7ع 10635 11731 10 بدن[ > . قال فيه إننأ 
لأسو خا بوحة التكرق ماق الكرراء عه ماه أن أن نكرت 
عن اكوريا م ل" تتضح عن طريق مور 5 2 العمل 4 4 الواضحة عم 0 عن ط رافق 
[دراكنا | تؤديه لنا الكبر باء من منافع أو لما ته انا من أغراضعماية . 
وو كذلك فم تعلق 3ل 5 عن الدمل فندن 8 ذرى عن مأه.ة الثقل ذاتما 

يما . وكل ما نعليه حين نقول إن جمسما ما ثقيل أنه سقط على الارض فى 
حالة أنعدام و«ود فوة مضادة عزعة دن اقوط . فالمم 9 مدنى الثقل ومعداد 
إذن الفظر إلى ده الى المميدا قَْ ير يتنا اليوه.ة , والخحال شديه نوك! فُْ 
معظم أفكار نا َ ودق ولأ الجرس موذأه أن ال#اضرة قل أننهت ظ ودق هأ 
المر س الاخر معزأه أن الخاضرة ول بدأأت 3 فُْ وين أن ذىى هلأ رافق 
الثالت معئاه اماد عاء الخادم . . . وهكذا وهكذا . فسماعنا هذه الدقات 
أ و إدرا كنا لا لاثارها السية قد أنى؛ وا انع فقط إلى ها ,ترتب عليها 
من | تارعماءة 5 ومنهناعر “ف بير س الف-كر بم أجالللفعل نتزاء3 01 352آام ٠‏ 
وكانت اولة بيرس هذه :وضيح مفووم ا بالنظر إلى آثارها العملية 


وجأء بعده د أيم ج.هس © فسار 2 نس الطريق ١‏ وذهب إلىأن الةرقة 
لست إلا مأ يقودنا إلى النجاح ف الحمأة 5 واأعتئقدات اأمحدة هو وحدها 
النى تنتهى بنا إلى تحقيق أغراضنا . وذلك لآن الحق مرتبط بالواقع . والواقع 


وم - 


عنده ليس إلا الفعل أو العمل الناجح . فنحن لا نفسكر فى الخلاء » وإنما 
نفكر أولا وقبل كل ثىء لنعيش . وليست هناك حقيقة مطلقة بل جموعة 
من الحقائق المكثرة ااتى ترتبط عنافع كل فرد منا فى حياته العملية . وعلى 
ذلك فان أفكار نا ومعتقدائنا الذهنية لا تطلب لذاتها وإنما هى جرد وسائل 
لتدقيق أغراضنا فى الحباة . والعقل كله فى خدمة الحياة . 


وذهب جون ديوى إلى مثل ما ذهب [ليه واي ج.مس . قال إن اليأة 
كلها ؟ا علءئأ مذهب ال#طور - عيارة عن تام أو ثوأفق أمعتاءأدنازقكةق 
وك اريف اتات ةنو الزو ارط الخايعة" بولذلك > فإن الققل وهو سوفن 
إاكائن المى , لا بد أن يعنى هذا التوافق بين الانسان وبين ظروف بيئنه 
الخارجية , فليس مة صور عقلية ثابتة أو ماهيات ذهنرة معيتة » بل هناك 
توافق بين الانسان وبين بيثنهالخارجية . وعلىهذا النحو » أطاق جون ديوى 
على الصورة ألى قدميا اذا لليذهب البرجمان أسم مذهي الذر انع 11151711111611 
وتاك » أى المذهب الذى يقول إن الفسكر ليس إلا وسيلة أو ذريعة لخدمة 
5" وأصبح شعار البرجاتيزم العام يقول إن صحة المعتقد مرتبطة بماله 
دن 1 عمل و7011 11 صعطنة عنما 15 لعزاعط ثرء وهذآأ مأ يعبر عه هه 
الفعل المنصرفة عساوب - ناد 15 ويؤدى هذا المعر بف للمعتقد أوالفكرة 
فى رأى ديوى إلى توسيع معنىالبرجماتيزم » والانتقالمن ابرجما تيزم الفردية 
إى البرجما نيزم الماعية . وذلك لآن المعتقد لن يكون معتأه بهد ذلك توافق 
الفسكر مع الجياة العماية للفرد سب بل توافقه مع حياة الآخر بن ومع 


عودقدأت الآخر من . 


هزه الذورة الى قام سم العلاممة ارجاتيون على المثالية العقلية وعل 


سوه ل 


صورها الذهزية الفارغة وعلى [ إطاراتما العقلة الجوفاء تشتمل على عناصر 
وأقية ل5 ف فم والفوذج الذى تستطيع أمتخلاصه لاد نسأن دئيهأ نشسرأك 
مع الوذج الذى لدبنا الإنهان الواقعى فى أ كثر من من سمة واحدة . 

اميه -58 لبر حم رسن .فك 9 رة 06 جه متعددة . وهن بدو 1 
بال كثر لا دل أن يكون واقعيا ٠‏ ذلأك أن المثاليين رفطون عادة اقول 
بالكثرة ويؤثرون ردها إلى مبدأ للوحدة : سواء كان هذا المدأ دينا 
أوكان العقل نفسه باعتياره المصدر الذى يو-مّد الموجودات المشكثرة 
و 0 عل صورتما الذهنية الغا 4 .وكا 5 ولى ج.ومس إن 0 لم اوت 
العقلى الثالى يتصور الوجود على أنه كتاب”تليع طبعتين : طبعة متازة ثميئة 
وو يي الطبعة اكاملة الاز ل 36 طبعة أخرء يي شعمية 3 ناه أصة دل أأو جور دات 
المتناهيه : أمأ الفيلسوف الترجمان فتصور الوجودعلى 0 طبعةواحدة 
ناقصة , تفتقر إلى الكال داتما00) , ويقول كذلك : ١‏ إن إن العالم الك 
افا ىء بأجمرو زر به 4 الفمدرأل.ة 3 وهو ذلك لبمس امراطوردة د للك 
مطافة 0( . 

والبرجماق واقعى كذلك لانه يؤمن بأن الواة ع أو الحياة يتعدى ويفوق 
كل الوسائل العقاية المنطفية الى يضعها الانسان لاستيعا» وان الو 3 
أو الأة 1 والتجربة 1 أو الوجود المتقوم 2 الخارج أو الوجود المبا شر 4 
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نت أقاج 


أستخدم 83 من هذه الكلات 5 لو (ك » يتعدى ويفوق أأعقل ومنطقه » 
بل وحتويه فى داخله أيضاء29 . 

والبرجاق واقعى أيضا لآن الحقيقة الواقعية تمثل عنده الوقائع المادية 
التى زر مما الكونء مضانا إلهاما سميه و يم جيمس ١‏ يالوقأ أن الجديدة» 
وهى عبارة عن ١‏ الآفعال التى يضيفها الناس إلى المادة وحققوها فى حيامهم 
وسلوكهم ,"© . وهو واقعى من ناحية أخرى لآن الشعور سه 5 يول 
جيمس الا يدل عل حقيقة التهى إلى عالم آخر تاف عن عالم الآثاز 
الحسية بل يدل على « سلسلة من التجارب ال+سيهة التى يرتبط بءضما با يعض 
الآخر ببعض الروابط»0» . وهو واقى أخيرا وايس آخرأ لانه يؤمن ,أن 
العلاقات القائمة بين اللاشياء لا توجد باطئة بءضها فى البعض الآخر» نحيث 
بكرن الطريق ممرداً بمد ذلك إلى الول بوجود وعاء مطاق >تويها جميعا » 
أو ررح مطلقة تضمبا كلبا . فالاشباء أو الظواهر عند الفيلسوف البرجاى 
توجد فى حالة نفور ومقاومة : ليس فقط بالنسية إلى العقل » بل بعضها 
بالنسبة إلى اللعض الآخر . وهذأ معناه أن العلاقات الْقَابمة بينها علاقات 
دار ج.ه أى أنهالا ندال بدضرا فى اليعض الآخر بل بو ل عضرا خخار جَ 
البعض الآخر ء والقول بالعلاقات الخارجية القَائمة ببن الاشياء قول وأقعى 
لاشك فيه . يقول جيمس : ١‏ إن مبدأ الكثرة الذى تتبناه البرجائية معناه 


أن أجزاء العالم الوافعى خارجية بعضما بالنسبة إلى البعض الاخر . . . إن 


)01 2 صم مأك ,مه رعساع بت[صلاً علأذتاأة 111 لم : وعتزول , أ 
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ل "8 سم 


الاشياء توجد بعضمأ م الآخر على 1 جه متعددة 2 و لكن لاوجود 
لحقيقة تسيطر عليها أو تضمبا جميعا . إن الواوء حرى ااءطف » الذى 
كثيرا مانستخدمه فى اللغة ليدل على 0 الآشياء لايعير ع نالواقع » لآن 
نداخل ظواغر الواقع لابكن أن يكون تداخلا تاماء ولابد أن بكون 
بمة مايشذ عن هذا التطابق . مازنه غوم ممع 2172 . 
هذه العناصر الواقعية التى اشتملت عليها البرجمائية ساهمت درن شك 
فى ألثورة على المالية العقلية » وقدمت نا نموذجا من الفاسمة أكثر قريا إلى 
الواقع من الفمسفة العقلية التى لم تقدم أنا إلا موءات الصور والإطارات 
والمقولات الفارغة الضحلة . وليس من شك كذلك فى أن «عنى م 
كا يبرز من خلال الآفكار البرجمائية أكثر قريا إلى الانسان الواقعى 
« الانسان العاقل » الذى تقدمه لا المثالية العقلية . وذلك لاهتامه الواقم 
وبالسلوك وبالآثار العملية المترتية على الفعل ... ال . 
ولسكن هل معنى ذلك أن الفاسفة البرجماتية فلسفة واقعيه ؟ 9) 0 
فالبرجماتيون قد حصروا ٠‏ الواقع اامكوق » فى « الواقع العملى »| 
يؤدى إلى خدمة الانسان 0 »مع أ لواقع نع الول 1 من 5 
وأكثر اتساعا . هذا فضلا عن أن اهتمامنا بالواقم العملى » سيائهى بنا إلى 
[همال البحث عن الحقيقة الفلسفية و بال الى إلى هدم الفاسفة كلما باعتباوها 
ع البحث عن الحقيقّة . وذاك لآن لرجل أأبرحمانى بريد أر. رتب نيصل إلى 


6 321-42 .7.6 ,مع15؟ 17 لملا 811211516 لم : وعروول ,ا 
(؟) فى كتاب اماف« مقدمةفى الفلسفة العامة » ص ٠١8/5١5‏ > بعش النقدالءام للنذهب 


الننئجة من أقصر طريق » وبالتالى فلن يعنيه البحث عن الهقيقة لذاتها» ولن 
يكون لديه من الصبر فى البح عن الحقيقة |١‏ يؤهل له استقصاء جم-م 
نواحى البحث . بل ستجده دير مأ ماولا ؛ عتعجلا للنتيجة اأمملة وحدها . 
واشدنة كلها اهو ر يجب أن يتجنها اليادحث عن الحقية.ة . ولذلك فان 
الفلاسفة الواقعيين لا يوافةرن البرجماتيين فى هذا الفبمالضيق للحقيقة . 
هذا فضلا عن أن انزعة البرجماتية نفسها قد تؤدى وقد أدت بالفعل 
إلى اتجامات دثالية » وذلك لآن حصر الواقع فما هو مفيد ونافع لى ويحقق 


لاغراضى وأعداإل الفردية بناوى دون شك 0 اجام مثالى , ولذالك جد 
أن شيار علانط»5 البرجاق قد [إتهى الى مثالة فى مذهيه الانساف ؛ نحيث 
نستطيع أن نتحدث عن مذهيه باعتيار أنه عثل البرجماتية الرومانتيكة . أما 
المذهب الواقعى فيةوم على أساس أن ا'واقع. يند عن كل الوسائل التى يضعبا 
الانسان لاستيعابه ولاخضاعه. سواء فى ذلك الوسائل أأنى يضعما العقل 
النظرى أو الفعل اليرجماتى العمل . 


وهكذا ون أن أياشه و رجسون ودام جيمس قد جدوا -ةا فى نقد 
المعرفة العقلية وفى تر يبنا من الواقم الى , ولكنهم تنروا ,اعدااعد 
الآخر فى فهمهم للواقع بحيث نستطيع أن نقول فى نباية المطاف إن 
مذأهيهم قد نجحت فى ابعادنا عن الواقع الكو فى أو الطبيعى وعن الواقع 
الاجتماعى م تغبمة الواقعية الفلسفية ' فالواقع الفلسى ليس هو تلك الحياة 
الى قودهأ غريزة العلاء على الذات وسيطر عا.با النفع الخيوى » ويجعل 
مل[#ى تقديس الفردانية غاية الفلسفة كابا ؛ على نحو ما نجده عند نئشه . 


حت 46ت 


والوافع الفاسق ليس هو تلك الدموءة الذالقه الى يتحدث عنها ,رجسون 
والتى تستيدل 1 افع المكانى الزماق واقعا آخر قوامه معطيات الشعور 
والادراك الباطنى » والجهد الحدمى ٠‏ والواقع الفلسق ليس هو أيضا ذلك 
الواقع الضيق الذى يقدمه لنا البرجماتيون والذى يممانى أنظر الى الواقع من 
زاويى أنا الخاصة على أنه ما يقودنى إلى النجاح فى الحياة وصحقق لى شخصيا 
أكبر نفع مادى . الواقع الفلسق ليس هذا كله؛ لآنه أرحب من ذلك 
و كش مقاومة يع الدزعات الفردية النى كثيرا ما تراؤد الفرد 1عادى 
والفياسوف معاء سواء فى ذلك النزعات الفردية العةا.ه 056 واليرجاية , 
أو النزعات المتغالية التى قدمت لنا « الانسان الأاعلى » . 


قث حنم ين 


ولعل آخر هجوم تلقته المثالبة العقلية هو ذلك الهجوم الذى شنه 
الفلاسفة الوجوديون عليبا . ولكن نظرا لاهمية الفلسفة الوجودية فى 
تاريخ الفاسفة المعاصرة لذن | نا | أن 584 ألياب ١‏ | ددم نشرح هذه 
الفاسفة ونقدها : وسيتضح لنا من خلال عرضنا لاراء الوجوديين أوجه 
النقد اتختلفة التى وجبوها إلى المعرفة العقلية . نحيث استطيع أن نعتير أأياب 
القادم كله امتداد لهذا الفصل الثاتى من الباب الآول . 





العجب[ الا ول 


لفو 


 ةخاف‎ 


ستحاول فى هذا الفصل أن نعيش قليلا فى جو الفلسفات الوجودية عن 
طريق ليع الخصاأ نص العامة ها . 


ولنيدأ ا برسم صورة للانسان الوجودى أو للوجود الانسانى مآ 
قيمه الفلاسفة الو جوديون . ثم ناليع ذلك بان بعءض الاخذ الى أخنما 
الفلاسفة الوجوديون على المعرفة الموّلية . وبعد أن نكون قد عههنا قليلا فى 
جو الاجربة الوجودية نقوم باستعراض بعض الآراء الوجودية عد يعض 
الفلاسفة الوجوديين » مثل هيدجر وسارتر . ونسيقذلك بيان أثرهوءر ل 


الفاسفة الوجودية كلما وف هيل جور وسار تر بصارة خاصة . 


وق الفصل الثاى من هذا الياب ساقدوم بنقد التجرية الوجودية لنذهب 
إلى مابعدها ونتختطى حدودها لنلتقى بالوجود الواقعى . ذلك الوجود الذى 
وتعدى فى نظر نأ جمبع الوسائل اأبثى يضعبا الاسان لاستعابه » سواء كانت 
هذه الوسائل عقاية أو وجودية . 

فكي أن البحث فى نظرية المعرفة قد أسلمنا إلى ضرورة خط 11 دود 
الضبقة التى أراد الفلاسفة العقلون أن حصرونا فيرا ‏ كذلك فان الببدث فى 


التجر بة الوجودية سيقو دنأ وم 9 أَنْ ذهب إلى مأوراء هد ده الجر 4 ٠‏ 


شاوه[ سس 


وذلك لانناما رفضنا التساي الفلاسفة العقليين بآن الانسان يستطيع أن حرط 
بالوجود الواقى عن طريق نشر بعءض الأقالات والادارات العقاية عليه » 
ولفذه بين طياتها » كذلك فإننا انس فع الوجوديين بأن الفرد قادر غلى أن 
حيا فى تحر بته الشخصية الحيسة كل ما يضطرب به الوجود الواقعى . وهكذا 
ترى أن الاساس الذى يقوم عليه نقدنا للادرفة ااعقلية لاختاف فىشىءءن 
الاساس الذى يوم عليه نقدنا لأتجربة الوجودية : ألاوهو التظاسرة 
الواقعية إلى المكون . ظ 


عد الات 
١‏ تانكم تضى العامة للتفكير الوجودى 


و الانسان الوجودى: 

لعل من أشق الآمور أن تتددث عن الفاسسفات الوجودية حديثا عاءا 
مشتركاء وذلك لآن وجود ١‏ فلاسفلة وجوديين أمر مشكوك فيه , من 
الو جوديين من لا.رضى أن اشن نفس4 ففيأسو فاء م أى فلسوفا ترفا». 
ذكي ركجوورد ملا لايقبل هذه النسمية على نفسه » و يقنع فقط أن يكون 
باحثا فى الآ«ور الدينية » يضع الله أمامه» بينه وبين نفسه » ويبحث فيه من 
هذه الناحية , أى من خلال نظرته الذاتية له . ومن ناحيه أخرى » نيحد أن 
من بين الفلاسفة الوجوديين هن لا يقل هذوالنسمية ؛ لامن حير فضهلآن 
يكو نفلسوقاء بلمن<.فرةضنه انكو ن فيلسو ذا لاوجو دالخاص ععمدهؤومدع 
فريك جر صرح أن فلسفته تنصس على اليبدث فى الو جو دالعام نه اها ككل 
الفلسفات التقايدية؛ وأنهم ببحثف الوجودالخاص [لاباءتياره و سيلةتوصلهإى 
الوجودااعام :ولا كانت تسمية الفلاسفة'لوجوديينم,ذا الاسم راجعة إلىأنهم 
حثوا فىالوجود ال ص » فبو إذن ليس فيلسوفا وجوديا ؛ ومنذلك نرى 
أناصطلاح «الفلاسفةالوجودبين»اصطلاح غيرهقيول من الوجو دبي نأنفسهم 
تارة بالنظر إلى أم ل,رضون أن يكونوا « فلاسفة ء أى فلاسفة >ترفين 
وتارة أخرى بالنظر إلى أنهم لبسوا فلاسفة للوجود الخاص . 

ومن ناحية أخرى: فان أمامنا أصطلا-ين بازاء الفلفات الوجودية, 
فول نسمى أصحاب'هذه الفاسفات «رجوديين» أم نسميوم «فلاسفة للوجود 
وهل نس فاسفتهم بالوجودية أم بفاسفة الوجود ؟ وهل هناك فارق بين 


ا ا كا 


المق أنكارل سود لا قل أن يطلق عله أسم دوجودى» . قرو 
يقول : ١‏ أنا فيلسوف لاوجود» ولسكنى أرفض لفظة « وجودى , . ويد 
كذلك جبريل مارسل يعترض على تسميته بوجودى . وإذا أضفنا إلى ذلك 
ها ذكر ناه الآن هن أن كير كجوورد وهيدجر رنضا هذه التسميةلاسيساب 
عؤتافة 2 لأصبيح كي ركجوورد وبأاسبرز وجبريلمارسل دفلاسفةأوجود,». 
ولاستطعنا أن نقول مع جان وال أن لفظة «وجودى, أصبحت قاصرة على 
أصحاب مدرسة باريس الوجودية النى تضم سارتر وسيهون دى بوفوار 
وميرلوبوتى » ”2 وإذا أضفنا إلى هذا وذاك الخلافات الآخيرة ا أخذت 
تلات يندا ران فير ازريق اق الايك أكون | بانشة_اق الاثنين اتضيم نا 
أنه يوجد خلافات حتى فى دلاخل مدرسة باريس الوجودة ؛ وأن لفظلة 
«وجودىء نفسها لاتصدق عليهم جميعا إلا إذا وضعنا تحفظات كثيرة أهام 
كل واحد منيم . 


هذا إلى جانب الخلافات الاخرى الى تشطر الوجودين وفلاسفة 
اأوجود إلى فلاس-فة ماحدين وفلاسفة «وؤطة . فريدجر وسارتر يتيعان 
نيّشه » ويمثلان الوجوديه الماحدة مع مير أوبواتى وس.ءون دى بوفوار. 
وكير كجوورد وجبريل مارسل يمثلان الوجودية المسرحية الأؤهة . وبابرز 
ولوأنه يعترف حقيقة عليا حيط الوجودكله جو إلى غامضر. إلا أن هذء 
الحقيقة العليا ليست هى إله المسيحية ال من الاحوال . 


(2115216:5)1 المع أوائع *.[ »> ع0 عتأه0ق0ط عملا 0102م 5564 1ناوه 8 : أأدكللا "1 
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سس "اد أ سس 


ولكن على الرغم من جميع هذه الخلافات اللفظة وا أذهبية سنحاول 
هنأ أن اق بعش ألضوء عل الخصائص أأعامة كير الوجودى : ولنبدأ 
بدان السمات العامة الى عبز الا فسان الوجودى . 


ثد فنا 


فا مذاهب الوجودبه تخك نقطة بدمهأ دن الانسان : وى وجوديةه لاهن 
حءث أنه أهمت بالوجود أ كان 4 0 2 وإود هن الوجود هو 
الوجود الأأساتى 5 


واهتمام هذه المذاهب بالإنسان لا يدث فى جد ذاته تجديد فى الفاسفة . 
ين اهم فلاسفة كثيرون قبل الوجوديين بالانسان. هنم به سقراط الذى 
قبل عنه إنه أتزل الفاسفة من السماء إلى الآرض » واتجه بها من اابحث فى 
الطبيعة إلى البحث فى الانسان . واهتم به بسكال الذى قاوم الاتجاه العقلى 
عند دكارت ووجه نظاره إلا الانسان من حيث أنه كائن هوجود ف العالم 
بعواطفه وقلبه لا بعليه ومعرفته » قائلا كلءتهالمشهوورة ٠‏ إن لقاب اغةههات 
للمقل أن يتفيمرا» . واه به كير من المتصوفة المسلمين والمسيحيين . و لهم 
به وما زال تم 4 أناس كثيرون ممن فضلو! أن بتفاعلوا مع الوجود 
والحاة بتجر بهم الحية لا بعقلهم وتف كير م . وهولاء ثم الذين قال فهم 
كبر كجوورد ان هراك أناسا وين عاشو! وماتوأ و يشطنوأ إلى أنهم 
وجوديون» . وقد دعى هذا «ؤرخى الفلسفة الوجودية إلى أن بردوا هذه 
الفلسفة إلى أصول تارضية بعيدة » بل إلى أن يرسعوا شجرة للوجودية تضم 


قُ جذورها سقراط والرواقيين والقدبس أو قط :و من وااتقدبس ََ أأرد 6 


سم مه إ ال 


وف سأقبأ بسكال وهين دى يران وكير كيجو ورد 2 و فُْ أو ر الما أمنشاه 
وبرجسورب. وشيلر وهيدجر وبأسبرز وسارثر وجتريل مارسسل 
وشستوف . ...21011 . 

والمذاهب الوجودية فى اهتهامما بالوجود الانساى تريد أنم”, به 
اك ف أن حقيقته الواقعية وبتجرتته الحية . ومعنى ذلك أنها لا تريد 
أن تيدأ مثلا ل كا فعل ديكارت ل من الك ر لتصل إلى الوجود » بل 
تروك أن تنكأ ن الحقيقة ال-كلية الواقعية الى لا تتجزأ » وهى «وجود 
الانسان ف العالم * غ020 تدع 5-1 م6-03 :61 :1 ٠‏ ُوجود الا نسانقااعا لم ميق 
واقعية لا نحتاح ى نصل [لها أن نبدأ من طرق مانوبة تبعدنا عنها وتسد 
الطريق أمامنا من دونها » ونجعلنا 'نفةد أنفسنا فى متاهات متشعبة قيل أن 
تقول الراء ندلها أوتيد واامرالوجوة م3[ الأعار وك ندل قوف ميد 
الثارات العقاية اتى صيةت الف اسفة فى عصورها أأود 00 أسحدبدة على السوا 78 
ذاذا كانت هذه التيارات قد بدأت بأن وضعت السك و جيتو فى مقابل الواقع 
أو الذات فى هقابل الموضوع » دقد تعذر عليها بعد ذلك أن تصل بينهما ؛ 
ومن ثم ذهبت حاولانما لانفود إلى الواقع أدراج الرياح . وإذا كانت قد 
اهتمت بالماهية فى مقابل الوجود ؛ أو اقتصرت على البحث فى الوجو د هن 
خلال الماهية نقط » فإن الفاسفات الوجودية قد اهتمت بالوجود [هماما 
5 الوجو د الانسانى بنوع خاص » باعتبار أنه المقيقة الاصلية التى 

قبل أ اه إلى غيرها. 


)١١‏ ,21151065 1امعاقتءط <ناة 11608 1500م[ : لع 1أاباملة أع الا تلمكا 
.11 .م ,1947 ,أقممعئ[ ,مأزوط 


عس © ١‏ | م 


أ موف الفلسفات الوجودية من الماهية فرو تاف من قاسو ف إلى 
آخر . فوند كير كجو ورد 4د أن الماهية تناقض الو جود مناقضة صركة » 
ار الذى دعاه إلى أن ول : م كبا أزددت تشكيرآ قل وجودى »> . 
أما هيدجر (الماهية هى هى الوجود ؛ أو قل إن الماهية والوجود يكو نان 
نا اشر غير وجوده الواقى . وجيريل مارسل من ناحيته يتردد كثير| 
فى تحديد العلاقة بين الوجود والماهية . قرو لا بريد أن يشرمم ا على اناسطرة 

ن أحدهها على الآخر أر أسيقية من الوجود على الماهية © . ومع ذلك ؛ 
فبو يفضل أن ,بدأ تفسكيره الفلسى هن الوجود ء ليبعد بذلك عن التيارأت 
الثاليه إإى :انل نقطة يدثها من المأه.ات2 11 اماي اتن فنك قطع وأممية 7 

الوجود على الماهية . فير ووه الأشاء آتم فى رأى سارتر .4 لا عع 
طريق الفدكرة العقلية أو الصورة الذهنية ؛ بل عن طر يق مقاومتما لشعورى 
ومدوط! الواقى أمانى . فبو يقول مثلا فى وصف قيضة الباب (الا” كرة) . 
والآن عندما هممت يدخول حجرت » وقفت +أة فى مكانى » و أستطع أن 
أتقدم خطوة واعدة ذال لآن اعنيضت انشيةا انها لسن لق 6 على 
على وجوده فى «شخصيه .2 ع أن أنكرها 5 نم فلحت قرضة بدى 

ونظر ت . لقد لمست بدى قيضة الياب ليس إلاع29؟ , فرذا التحليل لوجود 
الأشاء » ,1 ذاه ولا يأنه لآ يلتفت إلى أفكار نا | العقاية عنها » بل إلى وجودها 


09 24 .م .1933 معأطتاف ,ولموط .رزمم لم أعء ع85 :؛ [ععرول8 .0 

)2 .23215 .102 101702[ 3 قلتاأع1 انا : اأعع:13//. ن 
2 .م .1948 

66 1936 .1153:0أأة0 ,ققة2 ,عغ5 نامقل 8[ : 2116و5 .2 ال 
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10-7 الك 


الدى اصطدم 1 وو 0 َُ مأ أنه م ثم بوجودها باعتمارهأ آلات 0 0 “هيأ 
ف حا أأء موءية ٠‏ رهظو 2 كاي ١1‏ الن ختاف عن التعدا ِل العهلى ارصوء 
الاشيا اء؛ كانلاق بدعند ديكارت مثلا ( فى حايله ال شوير لقطعه الث مع هثللا ). 

والمذاهب ألوجوديه لول 2 يدها معن اليدرك قَْ الوجود والوجود 
الانساى و خاص بأعتياره الحقيقة الواقع.ة الاولى 8 وتميز 0 هذه 
المذاف بأنها جعاأت دن الوجود الانسان هش كاة ٠‏ وليسهنذا سب ٠‏ إذ 9 
هله المذاهب ١‏ 2-0 مل أن جعات من الوجود الاساف مشكة )2 بل 
نظارت إله بأعتياره مشكاة خامضةه مهمة لاع 32111 : أى مشكاة ممما دم 
النواحى تناقض كل ناحية فيها الناحية اللاخرى حيث لا نستطيع أن ترج 
من 83 هذه لمعا :أقضات ل ىه | 4 أنى قاطع . 

وعلى ذلك ع( ذإن أَم مأ تضاف بك الوجود الانشاق ف الفاسفات 
اللاخرى أهمها ما يلى : 

فالوجود الانساىفق هذهالفاسفات وجودتارخى . وهذ! هو مايطلقون 
عليه أسم تارضية الوجود - غنءااء:1أنءزاءومع - ويا . ولس 
المقصود ذلك أت له تأر بس 110116 © 01 المقصود أ نْ له تارضخية حي 4 
ثر بط وجود سان الخاص #جموعة د55 ن المواقف الواقعم 4 4 وتجعله 1 
فنأ »أى يدرى فُْ الزمان 08 ذالوجود الا :سنأ ١‏ ف مدأ الاعتيار لا * مم 
إلا عن طريق معاناته لللواقف الى برتبط مما فى حراته الواقعية لآنه موجود 
فى العالم ومع الأشخاص الآخرين . 


دا ثياء إ ل 


كان مزق ٠.‏ عمز فه التوتر الياطنى على و ععيق نحيث خادف فيه أخادرد 
عيقة ويتركة مشخنا بالجراح . والوجوديون مذا الاعتبار يبعدون عن هذا 
الهدوء الباطى الذى نيحد عند الفلاسفة العقليين وأصتاب الآدب االكلاسيى 
الذن يصورون الحاة الباطنية وكأنها قسير على وثيرة وأحدة » وفى هستوى 
واحد . ولهذا ء فان هولاء الفلاسة يعيشون فى جو خاص عم هو جو 
امسر عت ا وألوم عنام 16 ٠.‏ وفك اءعتير شبد جر الوجود المهعوم 
هر أدفا [لوجود الصحيح الصادق عبونامء طاناة ؛وأعدر الهم مدو لة الرئسية 
لتى تستطيع أن تخخص الانسان منتفاهة الحياة اليوميةومن ثرثرتها الكاذرة 
(وهذا هو مأ يمر عنه بالوجود غير الصحييم لامع طانهمز ) . فالوجود 
الصحيح لا يظبر إذن أعام الانسان إلا إذا خلص انفسه عن طريق الهم , 

والوجود الااسانى بتصف كذلك بأنه وجود يتعدى نفسهدداما ومعق 
ذلك أنه مخرج من ذاته ويسعى دانما إلى ىه آخر غير ذاته ٠‏ فهو إذن فى 
جوهره «تصهيم ) أو دمر وع» لتحقيق إمكانيات 5 مرابه ذ] :: وكيا حمق 
مئرا جانيا سىى إلى حقيق إعكا أت أخر ى . وبعمارة ير ى » فان الو جود 
الانساى أو الحقيقة البشرية عند الوجوديين حقيقة مفارقة لذاتها دامما ؛ 
ومتعالية على نفسها باستمر ار . وذلك لان الانسان 'طبلعه » يسعوىداتا إلى 
أن يخرج من ذأته » ويتخطى <دود نفسه » وورب داعا من نفسه و دم 
جرء! من نفسه ليصل إلى مأ بعد نفسه . 

ولذلك فان الوجود الإأساى عند الوجوديين لا يفهم إلا إذا ربطناه 
بفكرة الادى أو المفارقة الذاقة موودواوم ع فديدة < والنلدفة الوجودءة 


كاما قاعة على 7 زة التعدى هذه وض عيارة عن الخركة الدائية إن السعى 


سااارء ١‏ د 


غما النفس إلى تحقيق مشر وعأم! والتطلع إلى [نكانياتم! . 

والوجود أل لان تصف كذلك والاخشار 0 6[ فالا اس أن 
عذدالوجوديينص انع وجوده ورب أفماله 05 ولا وه ذه لقوةخارجية تقر ض 
نفسهأ عأية ودره على أأسير فُْ طريق غير الطريق الذى رموه 2 مله . 
فالآامر كله كاه 7 بول ضار ار : 0 أن الانسان مضطر ف كل لمظةه من 
لمات حأ له أن مع إأساني؟ه و كف عنما بنفسه مأ دام فد وجل نفمسةه 
ف الوجود بلاعوك ادم ون ٠‏ ولمكن على أرغم دن هذا فان الاختيار 
الانساتى أو البشرى دود لآن الوجودالا نسانى ليسكله اختياراء وإغاهر 
ات من الاختيار وخجدم الادئ.ار : 9 فل :4 فدل ديناميى ركد الوجود 
ووافعة استايكرة و+دوديءكه هأ ٠.‏ وو دل دنا 5 كانه عداز بالاختار 
وهو وافعه اتا نكة لآنه >تاز عدم الاختيار الذى يتمثل فا “.يغرض 
عأ.ه مهن ظروف خارجية 4 ول سيك | مهمأ 5 فالاءتيار ألوجردى 
لا يغرم الأويا مه فلكرة 5585 ُ وقى فشكفرة العقية 6ن 1 13 13[ ه٠‏ وذلك 
1 5 17" وجود 3 وجانيههةاومة ضد الو جود صادرةهن«المواجن 
أو« الوائفء التى تحد من الاختار المطلق . وهذا ما كتير عته عند 
الوجودين وعند كارل بأسيرز بمو خاص بأسم المواقف “20 الجاجزة لنت 

ْ 1211025أز5‎ - 111١ 
وفكرة الاختيار الى تحصدئنا عنبا باعتيارها! ملازءة للوجود‎ 
الانسانى تقودنا إلى فكرة انيه أخصسرى عمل الوجوديين وهى فكرة‎ 
٠ ألرية فالوجود ال سنا وود حر . ولكن ار رة لكو دائما ممبدة‎ 


)1١‏ .5لعة .11121115116ناط تنا أقع 15516[ة1اصةأقاعء ا : 5216 26 ال 
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وت اوؤاج 


والانسان لابشطن إلى أن حريته "حرية مقيدة إلا عن طريق الفشل الذى. 
يصيبه فىالحاة . وعندما يفشل ,لجأ إلى« تمثل » العقبات التىتعترضه . و يرى 
الانسان فى هذه ادالة وهو يدوم بعملية و اجترار » لذه العقبات » ليوثم 
نفسه بأن هذه العقيات ليست كليا مفروضة عليه من الذار 8 بل هى عقيات 
تصفرا آت من الدارج ونصفها من صنعه ووضعه هو . أى أنه شارك 
فى وضعرا بعار 42 أو بأخرى . وهذ! ماسميه الوجوديون 5 كدوودة 
بنوع خاض بعملية ١‏ الاجترار الذانى » دمشناعمة وهذه العملية تسير جنا 
9 جنب هعم فعل الخرية . 

هذا الفشل » هذه العقبات » هذه الحواجز » هذه الحركة الدائية التى مدم 
فيها الانسان بعض نفسه كل هذهالافكار تكون العناصر التى:ؤ لف فكرة 
العدم عند الوجودين . وهكذانرىأن الوجود الاسانف نظر الوجوديين 
كان ججح بن فكر ة الو جودو فكر : العدم وهذ! الاخير تازفق أفكار كثيرة 
مثل فكرة المواجز ء وفكرة المقاومة » وفكرة الفشل . وفكرة العدم 
نفسها . أما فكرة الوجود نفسبا فقواهها الخرية » وجواز تحقيق إمكانيات 
الفعل الانسان . وهذا الوجود المتأرجح ببن الوجود والعدم هو مألسمه. 
الوجوديون ١‏ بالوجود الممكن » فالوجود الانسانى عند الوجوديين مهدد 
فىكل لحظة بالسقوط فالعدمو بالضياع هباء فمقولاتالفشل » والحسرة» 
والهم . ومن أجل ذلك » فن واجب الإنسان أن يقاوم هذا السقوط بفعل 
الاختيار الجر '. وهذا اللأرجح الداتم بن العدم والوجود هو الذى يدفع 
الإنسان فى كل لظة إلى أن يسأل نفسه غن الدور الذى يقوم به فى الخياة . 
وهو الذى عل الانسان دائما مو ضع سؤال من نفسه . وهذ| هو تعر بف. 


الموقف الفلسق الاصيل؟ا يقول هيدجر. 


0-7 


والوجود الاتسانى عثد الوجوديين وجود مكن ظ يمعنى أخر .وق هذه 
الحالة يفهم ٠‏ الممكن , فى مقابل ٠‏ ااضرورى » فالوجود عند هيجل ثلا 
وجود ضرورى لآن وجود العالم ووجود الانسان عنده مثلان الحركة 
الضرورية لفكرة المطلق أو للفكرة ه146 كا يسما هيجل . ولما كانت كل 
حركة لبد أن تجرى فى زمان معين فان ان مان عند هيجل زمان ضرورى 
كذلك . وعلى العمكس من ذلك تصور كيركجوورد الوجود والزمان. 
فالوجود كلهعنده دو أء | كا ووه الاشاء افعو الانسانر جود مكن ا 
والمسكنات تتمتع بوجود حكيق . والومان الذى تتحرك فيه زمان مكن , 
مكون من لحظات منفصلة ومن ذترات متقطعة إلى جاف لحظاته التصلة . 


فالوجود الانسان وجود يممكن ليس فط عند الوجوديين الملحدين بل 
بل عند الو جوديين اءٌَ لمة . فكير جوردة - وهو فأسيوف مسيحى - 
شرف بسن 'وعين معن المسيحة : المسيحدية المزمته فاع نع 1غ عع 13 ؛ أى 
المسيحية المتحجرة الى لانتطور » وتربط وجود المسيحيين عقولآت ثابتة ؛ 
وبأنظمة مستقرة كاللكنيسة مثلاء لانسمحهم بالتطور , والمسيحية الت<ررة 
ان عور ظ وأساءر ا ) وصور وجدود الانسيان لاعلى أنه و-«دود 
طرؤزرى برقيط بعجلة عمل مطاق 0 على أنه وجود 08 ظ حم فى كل دظة 
من الحظات وجوده حادثة المسيحية الكبرى ؛ وهى الخاول : لول اللاهوت 
فى الناسوت واللول هنا لا يتص.د به فقط ذلك أداول الماحجرالذى 5 ف 
لحظة معيئة من [أومان » بل «قصد به الحلول المتجدد الذى م ف جع ؤفاات 
أن و جود ١‏ عا . وهذأ قو م بلصذه الوجوديون ا مس يحيون بالوجود 


الممكن 5 أما [مكا 7 الوجود الاسانى.ق نر الوجودوين المحد:ن 1 دل 


عد ل 


على أنالانسان ماوق قاذ ف به فى الوجود دون أن ددري لبذا سيبا . 
تدكا :ا الرجوة هنا مرتيطة بالاماع الذى حيرط به » وبعدم فوم م الانسان 
لوجودها لا ص » و بعد م أسةط|ا عنة الاجابة على هذا السؤال م ف جك أت 
فالوجود الانسانى برذا المعنى لوس له ماييرره وليس له علة خالقة « تفس » 
نا وجوده »وهو وجود عار من غطاء إلى . وهذا ينطيق ليس (#ط على 
الوجود الانسانق بل على وجود الأشياء أيضا . لآن هذه الاشياء توجد 
5 حولنا دون نظام أو غايةء ووجودها إستعصى علينا » ولا يقل فى 
أنه ع: ن الوجوه الانسائى . وه ) ذا فان الوجود الممكن عند الوجوديين 
39 يعنى عدم وجود ءلة خالقة للوجود؛ وبدل بالتالى على أنه وجود 


عير مفووم ٠‏ 


والو+ودالا نساى عمل أأملا'سوة الوجوديين هوالفرد أوالانا أوالذات 
لمتفردة ولمكن دن أ جيه أخرى لاوجود للغرد دول وخود م الاخر «( 
أو « الأخرءثء أو «الاغيار» , ولذلك فأننايجد أن الدرال كتيكالوجودى 
غود اده :.ك بين ل أء و والآخرن » ه والنحن » » باعتبار 6 
تدل هم ا ِ تر ذه ة من الآخرين أ أو الأغيار, 1 ل 0 3 يم 5 
أأفراية 00 بذامماأ 1 واذن عل.نا 0 م ل الآن إلى خطر 0 
الديا[ك تيك الاجتياعى عندالوجوديين فى دائرة الانا والآأخر » إذ أن هناك 
دائرة أخرى أوسع من هذه الدائرة وهى الدائرة النى'ةوم بين الفرد وامجتمع 
وهذه الدائرة الآخيرة هى الدائرة الثى يستند [لواكل مجتمع متكاءل . 

والوجود الانسانى عند قلاسفة الوجود والوجوديين ليس إلا +>رد 


1 د 


0 تفسير هأ 2ه هأ وجب أن فرق تقرقة خطيرة يه فماين 8 فل 0 لسر 3 
0165 11م<*ة6 وفعل : دهف © 0601116 ٠,‏ فالفيلسوف الذى بفسر أنا الظواهر 
اول دائما أنير بطبا ميدأ معين تدور فى فاك ويرجعكل تنطورها وحركتما 
| ليه . وفمأشعاق بالوجود ايان ُ فان اأفلامةحاولوا افسيره أن ردوه 
إلى .»يدأ .عقول . ولكن الوجوديين يذهبون إلى أن الوجود الإنسان 


غامش كل الغموض» تلط أشد الاختلاط » ميهم » يستعدى على كل ”سير 
نم11 مقي كل أ موضش وأ 8 عام و الاخيلامل و متف راق للطبيعة 
الإنسانية . ولذلك » فإن أقياوف الذى يأخذ نفسه بالوصف الواقعى 
الفينو يذو أو جح للطامعه اليشر ولا متعدى هذا الوصف إلى اتفسير د 
نفسه ٠ضطرا‏ إلى وصف هذا الغموض والإبهام » وإبرازه ؟ا هودون تغطية 
أن أخذ انه اها مضو .هذا الكيوضن ف الطبيعة المقيرءة دول اهارق إن 
ذلك راجع إلى [زدواج هذه الطبيعة : فبى من ناحية تمثلقدرة الإنسان على 
خطى نفسه وتعدى ذاه ومقار قتا واأسعى الداكم ورآاء [مكا نيبأت جديدة » 
وهى من ناحية أخرى تضم بين جنديها حواجز كثيرة تقف حجر عثرة ضد 
تحقيق هذه الاءكانيات . والناحية الآولى تظمر نا على حرية الإنسان » أما 
الناحيه الثانية فتظور نا على القيود الى تحد منهذه الخرية . و بازاء هذهالطبيعة 


المزدوجة استحيل على الفيأس.وف أن 3 تسر 6 شما وبحد اسه هضطرأ إلى 


الوقوف عند مر<لة «أأوصف » : 


الفيتومينو لوجى الت الوجودالانسانى قد أدى مما [لىوقوفباضد «المذهبية» 
فى الفلسفة . فقد عردنا الفلاسفة أن يدموا لنا مذاهب شاءة , رسموا كل 
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رن رمماً دقيقاً . ولنأخذ مثلا لذلك مذهب ليبنئز أو مذهب هرجل . 
فالنسية هذا المذهب الآخير د أنه يعتمدكل الاعنهاد على التحةق الموضوعى 
د للفكرة» أو ١‏ المطلق » وهذا هو ماسميه هيجل بالموضوعية 6ئنباءوزة0© 
ومن أجل هذا بحد أن كر كجوورد ود عارض الموضوعية عند هيجل مهدأ 
المعنى . وقدم لنافى مقابلما « الذاتية المتوترة » التى لايعنهها أن تقدم اذا مذهبا 
كاملا بقدر مأبعنها أن تترواتر جم ةصادقة عن التجربة أأوجودية ال.ة المزمئة 
بالرءان النفسى . ولا سمبا فى ذلك أن تعبر عن هذه التجربة تعبيرات 
ونالتقد مقافت ضزاالة فى السوي هترك رداك الورجتود يهو لة لك نظا 
بعض الفلاسفة الوجودبين ( كير كجوورد وسارتر وجيريل مارسل ) قد 
اختاروا فى التمبير عن أفسكارم أغارت: و الوم لوصوو أفكارم ف 
روايات مسرحية لآ:هم وجدوا أن التعبير عن العواطف المضطربة للوجود 
الانساق ومستوياته الأتلفة لا يكون صادها إلا إذا بعدوا عن الآساوب 
المنطقى المذهى ولجأوا إلى مرونة الأساوب الادنى والمسر حى , وعدلوا عن 
ذا [الذاهى الذاتضقة الغاضة والزكبيات النقلة و[نلاهوة هه يفول ميل 
مارسل فى هذا الصدد : ١‏ ليس الآمر فى الفلفة أم بناء بقدر ماهو تعءق 


ونقاذ إل بأطن ألوجود ©" 20 


نستطيع أن نضع فيه أيه فلسفة وجودية ونفهم من خلاها اأسمات الرئيسية 
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(ت) نقد الفلاسفة الوجوديين للمعرفة العقلية : 


ستحاول الآن فهم الاجربة الوجودية من خلال عرضنا للنقد اأذى وجبه 
الفلاسفة الوجوديون لليثالة العقلية . 


فحن ذمل أن المثالية العقلية لم تعترف إلا بالعقل كوسيلة لمعرفة العالم . 
وجاءت الوجودية فذهبت إلى أن العقل ليس هو الوسيلة الوحيدة لمعرةتّةا 
بالعالم . إذ أن معرفتنا له تثم عن طريق « التجربة الوجودية » . 

ان لدو ورد البزعة العقلية وكأن هجومه علبا هنصيا على | كير 
ماما ف نظره وهو هيجل . وذلك لما وجده عندهذ! الاخير من نرعة عةّا.ة 
مذهرية متطرفة . فالفاسفة الهيجلية تقوم على تحق الفكرة المطلقة ع06.] 
عنازووطة ف العام ةك كل جزء دن أجزائه وف الافسان ه ولسىى هجل 
هذا التحقق بالموضوعية » أى التحقق الموضوعى للمطاق ف التاريخ . 
وخضوع كل مرحلة من مراحل هذا التاريخ لحركة المطاق خضوعا دقيقا 
صارما تتلاثىمعه جميعا ا المطلق م أما كبر روود 
فيعارض الموضوعية ذا المعنى الطيجلى » ويتخذ نقطة بده من الذانية 
الفردانية فبو برفض أن ينظر إلى نفسه باعتياره جزءأ هن كل » ويرفض أن 
نظر إلى ذاته باعتياره مجرد حلقة من تطور الكل أو الاق » و.رفض 
أن يصل إلى الله عن طريق عله ويفضل أن تلاق معه فى «#ربة وججودية» 
تقوم على التعاطف والحب أكثر من اعتادها على الفهم العقلى . وإذا كان 
و+ود الاشياء والاشخاص عند هيجل مستغرقا فى التصورات ئ-5- 
الجاهرة , تائها فى الفدكرة المطلقة » ذائها فى البناء المذهى المكامل فإن 
كير كجوورد قد حرص على اأمكس من ذلك على إبراز اتوتر الذاتى لىع 


سا هج١أا‏ إل 


وجود وعل البعاد عن التفكير المجرد الضحل الذ يسير فى «ستوى وأاحد 
و“سقطمن حسابه الخلافات الفردية , وذلك ليصل إلى عمق التفكير الوجودى 
وابعيش وسط الناقضات و بتغذى ما . ظ 

وثورة فؤلاسفة الوجود على العقل هن الى جعات جيريل مارسسل عط 
معن خاصاً «للوجوده : وجود الاشاء ووجود العالم ٠‏ فبو يغرقبينالوجود 
الموضوعى للأشيساء وإنزينءوزنن ؛ ووجودها الحقيق عمو و81 ٠‏ 
فالاشياء لا توجد بالمعنى اقيق لهذه الكامة إذا كانت أشياء موضوعية 
منفصلة عنى » وأدركها بعقلى بل هى ١‏ توجدء بالقدر الذى أتعاطف معبا 
وأشعر أما منديجة مع وجودى تاما كاندماج جسمى معى . يول مارسل . 
إن العالى يوجد بالنسبة إلى بالمعنى القوى لكامة « يوجدء ل بالقدر 
الذى أفاطات معه فى علاقات شدمة بتإك الى 1" عم جسمى أنا 2( أى 
|بالقدر الذى أكون ١‏ متجسداً» فيه.229 . وهو يدول أيضا : ١‏ إن الأشياء 
لا توجد بالنسبة إلى إلا بالقدر الذى أنظر [اما على أنها امتدادات لجسمى 
الخاص 0 أفكر 5 | باعتيارها +رد بي | ااه خارجية د 
عندما تحون بعيدة عنى 4 |8 3ه ألغى نفسى بأزاما ؛ وأنظر [أما كما 
لو كنت شخصاً آخر مختلف عنى أوكا لوكنت خميرا غائيا يدل على 
١‏ أى شخص 0( , 
وهذه النظرة إلى الاشياء هى أساس فكرة «المشاركق ألتى يتحدث عنها 
عارسمل من يهل أويس لافل 4ااع م1 وننامر1 » بأعتبار أمما تكوان الوشيلة 
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المباشرة للدخول مع العام ومع الأشياء فى تعاطف وجدانى وعحبة عاطفية . 
وهى هى نفس النظرة ألتى جعاته يفضل فعل ١‏ الكينونة » مم على فعل 
«الملكية, زميج . لآن هذا الفعل الاخير هو الأشاس فى كل ثتائبة تفصل 
بينى وبين العالم وتضع ددا فاصلا بين «الداخل» و ١‏ الخارج , أو بين الذات 
والاشياء . وعلى العكس من ذلك فإن فءل الكيئونة ( عندما أقول مثلا أنا 
هنأ 0 5 أو أنا هذا الشخس ( يقضى على 53 50 الفواصل وجعانى 
أشارك اللأشياء والأشخاص وجودها(") . 

وناتق كذلك مهذه الثورة على العقل عند فيلسوف وجودى معاصر 
آخر »هو كارل بأمميرز . فالحفيقة عند يامسرز ليست واحدة بل 510 
وتوجد فى مستودات متعددة . فبئناك أولا الحقمةةالدراجة النى نلتق ما وسط 
أحداث الحياة المتفرفة » وتتمزق مع أشتات هذه الياة . والإنسان ليقف 
طرولة عند هذه اللةيقة الجزة + إذسرعان ما عالن حقيقة. أخرى ] كثر 
ثمولا وكاية » وأعلى قيمة من الناحية العملية . وهن ثم يتجه إلى الحقيقة الى 
يقدمها العلء فى الصورة التىيسميها ياسبرز «بالشعور العام» أو دالعقل العام » 
لكن هذه الحقيقة اتى يقدمها هذا العقل العلى العام والمذاهب المثالية التى 
تأثرت بالحركة العلبية » على الرغم من أنها تتصف بالشمول » وعلى الرغمهن 
أن ياسبرز قد وجه أنظارنا إلى أههيتها إلا أها مع ذلك سطحية إلى درجة 
الضحالة فبى تقدم لنا تموعة من الت<ليلات المتفرقة » والمسائل أو المشاكل 
العلبية الجرئة الب تبعدنا عن الحةيِدَة العميقة . وذلكلان هذه الحقيقة العلدية 
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تعتمد على العقل والءقل لا يستطيع أن ينفذ إلى أعماق الوجود . وبالتالى 
فانه عجز عن أن يقدم نا الحة.مة العميقة الى عتد بجذورها إلى كاننا ومختاط 
بأجسادنا ووجودنا 4 ويل هلأ المستواق الع لى للحفيقةه اأعل.ة فسلم المقائق 
ده م وع آخر معد قبا لد نات عن العقل العلى ليقترب دن الروح 
الكلة وزع * با معنى الذى ا ذه الكلمة عيل هرجل ٠‏ ومتاز هذه 
الحقيتة بأنها شاملة كاية . ولكن الكلية أو العمومية الى نلتق مها فيها ليست 
تاك العموه.؛ العليية الى تصل لما بعل فذون التحليلاات اأعقلية الدقيقة ع ل 
ه كلية لا متنأ همه « مطلقة ,ع لا تقيل التجرئة 4 تصل الما الانسان عن طريق 
وححه لا عةليه 5 ولا صل الانسان الى هنأ المسوف عن الفيقة الا أذ 
استطاع أن 505 نظارة شاقاة [لوجود ( واسقط من حأ به جز يات ال.اة 
الدارجة وحلءلاات العوّل أ ىف وتجريدات الاحكام العقلية . 


ولكن على الرغم من سمو هذا المستوى لاحقيقة فى نظر «اسيرز إلاأنه 
لاعثل عنده المستوى الاخير فى سم الحقيقة . إذا أن هناك مستوى يعاوه 
وعداز عن كل المستويات الاخرى ولعنى به مستوى ألو جود . قى هذا 
المستوى يشعر الإنسان بأنه ماتحم معالوجودالعام . نافذ إلى أعمق أعماقه , 
متحد مع الأشياء » بعيد عن كل الثنائيات المفتعلة التى مرقت الوجود تارة 
باصم الحقيقة اليومية الدراجة , وتارة أخرى باءم العقل الفاسنى عند أصداب 
نظرية المعرفة . وتارة ثالئة باسم التحليل العلى . فى هذا المستوى . مستوى 
الوجود » ,لدي الإنسان بالحقيقة الى تسبق كل هذه التقسياتو تتقدم عليها . 
وعند مايصل الإنسان إلى هذا المستوى من الحقيقة نراه مذساقا مع تار ضية 
الوجرد العام » مندجا فيه بتجاربه الحية . وحينئذ يسول عليه أن مبتدى إلى 
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اده السامية اللامتناهية , ال#رطة بالكو ن والنى تعلو على كل مستويات. 
الحقيقة و لصي الوجود كله بجو علوى ووولمعءوووم] ؛ يدعوه وأسمبرز > 
بالاطار الحادى الذون, 81 00 

هذه كارة فصيرة عن ثورة بءض فلاسفة الوجود على الجو العقلى الذى 
ساد المثاليات العقلية أو الذاتية . ولنحاول أن تتعمق قليلا هذه الآررة على 
العقل عند فليسوفين وجوديين آخر ين هما : هردجر وسارتر . وسنوجه 
أنظارنا هذه المره لا إلى الجو الوجودى العامما تضم عند اشاراتنا إلى 
عر تجو رد وجدر ول مارسل وكارل بأسبرز ؛ بل إلى ما قدمه فير وسارتر 
من حاول موضوعية لمشكلة الحقيقة ولعلاقة الششءور بالعالم. ‏ . 

ولماكانت الفلسفة الوجودية فد اس:مدت أصوها من فلسفة الظاهرات 
عند هو سرل» فد يكون من المفيد أن نيدأ بالتحدث عن أثر هوسرل 
فى الفلسفة الوجودية بالنظر إلى هذه المشكاة : مشكاة الةيقة . 
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_الحقيقة عند بءض الوجوديين . 
الحقيقة عند هوس ل »؛ «ؤسس فالسفة الظاهرات : 

الفكرة الرئيسية التى تدور غليبا فلسفة الظاهرات هى فكره الآصذ 

أو الاكجاه 6إنزومومنزمئئمد: فالشعور عند هوسرل متجه و العام , 
ويقصده فىكل لحظ: من طظاته » ويتخذه موضوعا له ويشمر أن به اتجاما 
طبيعيا حبله إليه ويبعده عن تأمل ذاته . وقد قالهوسرل ممذه الف_كرة ليقف 
موقفا وسطأ بن الذانية والموضوعية أوبين اأثالة والوافعية . فالشعور عنده 
لا إستطيم م أن 0 طو يلا فى تأملذاته تأملا نفسياء وهولاب ةطيع كذلك 
أن ار ق العالى أ أو يرجده كأ تدى المالبة الذاتية . وذلك لانه فى اللحظة 
الى يتجه فا الشعور تحو العالى بحد معطرات موضوعية من الاشياء ااتىبزخر 
ها العالم ماثلةأمامه . وهوسر لهنا يعارض الثالية الذاتية . يقولأن معراتنا 
لعالم عن طريق الشعور تتمثى جنها إلى جنب مع هثول العالم أمامه » أو أن 
«ثول الدالم أمام ااشعور فى حالة معبة وإياه خطوة سابقة على معرذة 
الشعور له . وق هذاكله يبدو هوسرل أمامنا على أنه فيلس.وف واقعى» يعترف 
عوضوعية العالم وبقيام هذا الآخير أمامه قياما سابتاعلى مع فته له ٠‏ و لك:ه 
لاعضى طويلا فى هذء الواقعية ٠‏ إذ أن فأسفة اأظاهرات لانفرم إلا على 
أساس رد العالم إلى الذات . والهدف الذى يسعى إليه هوسرل من وراء 
هذا الرد هو ان يعطى للعالم د معنى » أو د ماهية» عن طريق فه ل الشعور : 
فليس يكنى أن يدرك الشعور أن العالى مائل أو حاضر أماءه ٠‏ بل لابد 
أن يحاول [عطاءه « معنى » ويف علىه ماهيته , ولن يقسنى لههذا إلا إذاقام 
برد العالم إلى حظيرته . وعلى ذلك فان حضور الءالم أمام الذاتعند:وسرل 
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يلون مص<وبا بفعل الث.هور الذىيؤدى إل هذا الحضور ويكون مصحوبا 
كذلك برد العام [لالشعور. وهاتان الخطوتانالآخير تان هما اللتان يظمراننا 
على الجانب [اثالى فى فلسفة هوسرل . 
ولكننا بحب أن ننيه إلى أن هذا الجانب الثالى فى فلسفة هوممرل أقل 
مثالية من الفلسفات العقلية الذائية . ذلك لآن هوسرل لابدع يا تفعل هذه 
الفاسغات أن العالم من خاق الذات العارفة . بل يكتى فقط بوصف العالم 
من خلال التجربة الحبة . حما إن هذا الوصف سيكون متأثرا دون شك 
>الةهذة التجربة اليه وسيتا بعمن زاوية هذه التجربة الخاصة بى وحدى. 
وسيكون هذا الوصف من هذه الزاوية وصفا مثاليا ولسكن التجرية المية 
لنى يقوم عليها هذا الوصف تكون أكثر اتصالا بالواقع من الذات العارفة؛ 
لآنها تعتمد فى عميمها على « مواقف » وافعية يكون الإنسان فا ملتحما مع 
الحياة الواقعية . ومن أجل ذلك » فإن المثالية الى تعتمد على هذء الاجر بة 
الحة لابد أن تكون أقل تطرفا من المثالية الذاتية . وأياما كان الام » فان 
فاسفة اأظاهر ا تبحتوى فداخاباعلى الجانب أ اثالى والجانب الواقىمعا. وقد 
عبر الفيلسوف الفرنسى الم_اصر ميرلويوتى تادوم - نوعاتع]3 .80 عن 
وجودهذن الجانيينفى فلس فةهوءر [فةال: ١‏ فاسفة الظاهرات هى الذلفةالنى 
تتم بدراسة الماهيات , والمشكلة الرئيسية عندها هى مشكاة البحث فى تحد يد 
الماهية : ماهية الادراك أو ماهية الشعور مئلا . لكن فلسفة الظاهرات "+ 
إلى جانب ذلك بوضع الماهيات فى الوجود . فبى تعتقد مثلا أن الانسان 
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والعالم لامكن أن يفهما إلا عن طريق وجودهما الواقعى ومقاومتهما 
آك_عورء () , 

وعلى كل حال » فان فلسفة الظاهرات قد ساعمت يبنصيب ه«وفور فى 
عقا رمة الاجاه العقل ف ام* الة الذانه . فده المثاله ١‏ تعترف إلا بالداهة 
العقلية الى تظبر من خلال « الحم العقلى» الأولى » وتقنع « بالتجربة 
للمكنة , من الناحية العقّلية فقط . أما فاسفة الظاعرات » فد كان لها فضل 
تنية أذهاننا إلى وجود بداهة «وضوعية واقعية سابقة على بداهة المعرفة 
العقلية » و تعتير الاساس لها . وأطلق هوسرل على هذه اليداهة اءم«اابداهة 
الأصيلةءه وهو يقول ١:‏ إن ثمة بداهة موضوعية تسبق اليداهة العقاية 
لانا تكون الاساس الذى يمل بداهة الك العقلى مكنة , ويلقى ضومءا 
على أ صل!-1 00 العتلى » كوو نبأ أ إذا قلنا إنا كتشاف فلسفة الظاهرات 
نه الرداهة له السابقة على البداهه العقلية هو اذى أسبيغ كل هذه 
الاهمية النى ظفرت ما ككرة الا >اء أو القصد فى هذه الفاسئة . وقد أكثر 
هوسرل من اأحديث عن هيدان ١‏ المعطيات الموضوعةة السا بقة على معطرات 
الشعور ومعدووكق - 6رم . وأذلك فهو صرح انا فى كتابه ١‏ التأملاات 
الديكارتية » بأن « فكرةتر نسئدنتالية الاجو تصاحها فكرة أخرىلا تنفصل 
هاوه تفو ق العا تخطيه لهذا الاجو الترنندتالى0» وهويتحدثكذلك 


عزنو جود ه زهان هوضوعى » يسميه وورةالصوره أودالشرط الضرورى 
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ادو لى الذى و سس عليه جمينع العلذقات ؛ ٠ )١(‏ ممع ملادظله أن كاة 1 0 
الى يستخدهها هوسرل ذا معى آخر يختاف عن المعنى الذى لها فى فلسفة 
كانت »2 فكامة وأول: عند هوسرل تعى وجود #مروال موضوعية الادراك 
قائمة فى التجربة ». مستقّلة عن الادراك الءة] وسابقة عليه . أها عند كانت 
فتدل هذه الكلمة على الشروط العقارة المستقلة عن اأتجربة » السابقة علها . 
وال مجم لكل تجربة »-كانة , 


وفضلا عن ذلك ذفان الاشياء عند هو مير ل نهم بوجود <كيق لاهن 
حيث أنْا تستمده من وحدة الشعور أو الاجو بل من حيث أن ا وحدة 
خارجية خاصة . وهى من أجل ذلك أشاء حقيقية فى ذاتمبا لا من 
حيث أنها خاضءة للشعورف وجودها . ولهذاء فانهوسرليقررأن إدرا ىق 
للثىء الذى أءاى ( كتاب مثلا ) ليس إدراكا لهذا الكتاب فقط بل لكل 
ماحيط به منأشياء مل المائدة الموضوع علا الكتاب » والآشياء الأخرى 
الجاورة له فوق ألائدة . وإدرا ىق طيذآ كاه دفعة وا<دة هو «صدر وحدة 
الادراك لهذا الكتاب . وعلى ذلك فإن هناك وحدة «وضوعية خارجية 
للاإدراك الحى . و بالإضافة إلى ذلك , هناك وحدة «وضوعية أخرى للطبيعة 
كلا قائمة فى ١‏ تداخل ‏ عممعرضنام: الاشراء أو الظواهر إعضما فى البءعض 
الآخر . وهذا كله من شأنه أن يعطى لفعل الإدراك وحدة وائعية طبيعية 
غير الوحدة الذانية الى تأنى له من فعل اأشعور . 


أضف إلى ذلك أن ذاسفة هوسر ل كلما تعتيبرمحارلة للحاق بالوجود 
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فى بكارته الآولى ‏ أى فى الته الاول قبل أن يدخل عليه العقل ويفسده 
مقو لاه . ذلك أن نظرة الفيلسوف إلى العالم تمر فى رأى هوسرل بمراحل 
ثلاث : المرحلة الأولى يسميها « الموقف الطببعى» وفيها يكون الهيلسوفه 
غارقا فيا يست<وذ على انتباه رجل الشارع » وتسيطر عليه الأفكار العادية 
ويعتقد إعتةادا جازما بقيام 'لطببعة أما 4و بوجود العالم مستقلا عن شعوره.. 
واأر <لة اأثانية يسما هوسرل دعر حلة ألرد صهوناءن64: 14 وايمأ ب قوم 
الفيلسوف برد العالم الخارجى إلى ااذات » ليدرك الطبيعة من خلال التجربة 
الحمة وسقط من 8 به التأثيرات الحسية الجزئية التافة » وينصرف عن 
الاعتقاد الدوجماطيقى الساذج إقيام ام الواقع أمانه . وتعهب هائين الم حلتين 
مر<لة ثالثة يحاول فيا الفيلسوف أن يكون دام الصلة بالطبيعة البكر » يقنم 
هواءها النقى الواقعى للكيلا صر نفسه فى دائرةذاقهوبستروح اليقاء فيها . 
فمرعة الك ايوق 7الدصير + فى العودة إلى الطبيعة الاولى فىحالتها السابقة 
على دخول التفكير علما ©أى حالة وجو دهها أو قيأهمأ والشعرر 
) وألواو هنا وأو المعيه 5 وادفقة عند هوسرل هى هذه اللدةيدَة اأسايقة 
على التفكير العقلى . 

وعلىهذا الندو قاومت فاسفة الظاهرات الاتاه العقلى الذى سارت فيه 
المثاليات الذائية . 


وفك موق أر: أن أشرنا الى أن الفاسفات الوجودية تستمد ميادءهاءن فلسفة 
الظاهرات . ونريد الآن أن ترى أثر ذأسفة الظاهرات فى فاسفة كل »٠ن‏ 
عن عالاعر وسار تن أ ين :تا جدة شار ةك من هدرن اللالسيو فق السفكلة 
الحقيقة ومقاوءتهما للتيار العقلى فى الفلسفة . 
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ات : القرقة عند هدج : 


يأخذ هيدجر على كل الفلاسفة الذين سيقوه - باستكناء الفلاسفة قبل 
سقراط - 0 مهم عن 7 أساين »؟ ا(ععاع51 800210 لتفكير ُُ الفاسق. فوم 
قد بحثوأ عن « الوجود المعقول » وأهتموا بالنظرالى الوجودمن خلالعقابم 
وتفكيرم , وبذلك لم يستطيعوا أن يصاوا الى الوجود اللاصيل أوالوجود 
السابق على حثهم فى المعرفة . أما هو فقدرأى أنالبحث فى المعرفه لاايصلح 
أن يكون نقطة بدء فى البحث الفاسئ . لآنه بحث فرعى موس.س عل البحث 
فى الوجود الآصيل » ولاحق عليه . فيجب اذن أن نبدأ من هذا البحث 
الآخير 5 أل ذلك ء زلف فدعر ان هبمته س تكو ن #صورة ف العحث 
عن هم أصلاح الاساس الذى هوم عليه الميتا فيزيةاأ 7 18 ع0 11151211531101 بآ 


15 لا تان 2 , 

وهنا الاصلاح بتحصر عنده فى |أبحث عن ألوجود العام مامز » 
وهو موضوع عل الميتأديزيقا ٠‏ وذلك قى متقابل البحث ف أأوجود الخاص 
ا البحث فى منطقة ذرعية من مناطق |أوجود مدل البحث ف الله 
أو البحث فى نظرية المعرفة . 1 

فالوجود اللأصيل عند هيدجر هو إذن الوجود البكر » السابق على كل 
0 . وهو الذى بكرن الأوضوع ألريسى لعل الميتافهز يما عاد هيدجر . 
وهذا الوجود يتءدى الوجود اللمءةول ويتفوق عليه . وهكذا ترى تأثير 
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هوسرل فى هيد جر واضحاً ا مالوضوح . ؛ إذ أناللحشعن و جود ه أساس » 
للميتانزيقا ية-ابل عند هوسرل البحث عن بداهة هوضوعية أصلية سابقة 
على البداهة المعقولة أو البحث عن معطبات ٠وضوعة‏ واقعية سابقة على 
معطيات الشعو له : 

وقد أكد فيدجر هذا الممنى فى مناسبات كثيرة . فأكده مثلا فى بحنه 
عن الحقيةة وفى تدر يفه للحم الع لى . 

فيد جر يعراف الإنسان بأنه الكائن الذى سن الاستماع إلى خرير 
الوجود الاصيل . وابند!ء من هسذا التعريف نستطيع أن نفهم تعريفه 
هرذ جر الحم وتفسيرء للحقيقة . 

يقول هيدجر إن الفلاسفة اليونان وفلاسفةالعصور الوسطى قدعرفوآ 
الحقيقة أنمأ 3 توافق العمل 0 الشىء »؟ 1© 161 2023601013110 أده 1761135 

. 111 5 

وقد بدأ الفلاسفة ب_أن فبموا هذا التوافق بين العقل والثىء على أنه 
متابعةالعقل للشثىء » وا كان « الشىء علا يفهم - حسب هذا التصور. مجردا 
عن حقيقته الديذة الباطنة فيه » أى باعتباره مذلوقا من اله » فإن هتابعة 
العقل البشرى للشىء كان يتضمن كذ لك متابعته للحقيةة الدينية الياطنة فيه 
وامتثاله لبا ©" , 

وجاء كانت فقوم الحقيقة فهما آخر قاما على أسا ان د 5 بين العقّل 

والشىء ليس معناه أن العقل ينبع الثىء بما يشتمل عليه من حقيقة دينية بل 
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أماه.د جر فرفض هذبن الَأويلينأ رالتفسير سن أعنى القيقة. وذه ب إلى أن 
الحقيةة ليست مما بعة الومّل للثشىءأومتابعة الشىءللعقل بل معناها بالاحرى<ضور 
للثىء أمام العقل . ففكرة ضور الإثنين أحدها فى مواجبة الآخر هى النى 
يجب أن تل ل سيطرة أحدهما على الأخر : فالحقيقة عند هردجر تدل على 
توافق العقل مع الثىء بشرط أن فوم هذا التوافق على أنه حضو ركل منهما 
فى مو اجبة الآخر ء لا على أنه سيطرة من أحدهما على الآخر , 

وإذاكانت المثالية الذائية رأت أن العقل يستطيع أن اق وجود الشىء 
خاقا : فإن هيدجر قد ذهب على العكس من ذلك إلى أن مهمة العمل خصورة 
فى كشف الثتقاب عن الشىء » وإزالة الحجب البّى تلفه وتستره ليتيدى له عند 
حضوره أمامه .م هو ء أى على حالته الى هو عايما . 

وعلى ه-ذا النحو نستطيع أن نفهم تعريف هيدجر الإنسان . فالانسان 
عند هدج أويا لو له فق أن ايه | أرصره التروقع. وتدودم هو اذك 
الكائن الموج رد فى العام ف واب سو قدت لووقا :رشق ذلك أن 
ماهية الاتشارت_ عند هيدجر /تحدد بوجوده وسط العام بسن الاشي_آء 
والآشخاص» وايست بالتالى محصورة فى ذاته العارةة أو قائمة فى حقيقته 
الخلوقة من خالق أسمى منه ؛ والفلاسفة العقليون يذلك قد أخطأوا فى فهم 
حقيقة الانسان . وذلك لانم أقامرا الحواجر بينهوبين العالمء وذهيوا إلى 
أن ماهية الانسان قائمة فى باطنه أو ذاته العارفه الموجودة فى ١‏ الداخل » . 
ثم نهم لما أرادوا بعد ذلك إقامة الصلة بين هذا الداخل وبين العام اوسن 
يأدت يبع >اولا نهم بالفقل . ومن ثم ؛ شول ههدجر إنه لا داعى 57 


1# 


الفصل على الاطلاق . فالانسان موجرد وسظ الاشياء . وعملية الادراك 
لبست قائمة فى البحث عن صلة بين «داخل » و« خارج» أو بين العقل 
وااشىء!لذارجى لاو هدج قد نظر |[ 95 | نظرة رة أخرى . قروو تشول. اق 
عندما ادرك شيا ما أشعر بأنى أصبحت داخل هذا الثىء أو أنه م بعد 
خارجا عنى . ( وقد ذهب برج سون إلى مدل هذا الرأى فى الفصل الأول هن 
كتابه م المادة والذا كرة» ) . ذال مو جود البشرى عند هيدجر موجود داعا 
قالخا رج ؛ ومدط الاش.ا 1 أ بينها فلا داعى إذن لأبحث عن ماهة ة باطئة 
فيهء ولاداعى كذلك لتصور الأشراء باعتبارها قامة فى الخارج بالنسيهإليه . 
وهو موجود فى الارج ليستمع ال كترين الاشاءرو فين اندو عوبوذا 
الاعتيار فان تعريف الاذسان عند ه.دجر لن يكون مثلا : اللكائن المدار ك 
ل مكرني و الكاق شيعه أى الذى ,كخق الاسجام إلى الوجود60 
ا عر ذلك » ذهب هيدجر إلىأن كل الناقشات الفلسفية اتىأثيرت 
وثثار <تى ايوم حول وجود العالم الارجى لا جدوى هن ورائها . وذلك 
لآن العالم موجود وجوداً أوليا ‏ بالمعنى الذى لكامة «١‏ أولى, عند 
هوسرل - والإنسان مرتيط ارتياطا وثيمَا به . والامر كذلك بالنسية إلى 
وجود الأخررن ٠‏ لان الوجود البشرى ليس عدا بجدذوره قُْ وجود الاشاء 
فط بل فى وجود الاشخاص الآخرين أوفى وجود الاغيار كذلك وكل 
ما قلناه بالنسبة إلى وجود الآشياء وجوداً أولا يندحب كذلك على 


و 2و د الاغيار 1 
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وعلى ذلك » فالحقيقة عند هيدجر قامة فى هذا الحضور من جانب 
الوجود اابشرى وسط الأاشياء وأمام عالى الاشياء والاشخاص . وعلى 
الآفان انق نه لأا كنف عن وجودها من تاقاء نفسها أو يسام 
ق كقدف التقات عنها رتركرا هك.ذا وكداتها .وى هذا المرقف تاخض نظرة 
هيدجر إلى الحقيقة وتعريفه طا . فطبيعة وجود الإنسان فى العالى تجعله متهيئا 
لانتقوال الاشاء . فاتحا ذراعيه لها . والإنسان أن يستطيع أن يقوم ذا 
الدور إلا إذا أطاق نفسه على سجيتها » وشعر يأنه يتمتع حر ية كاملة وإلا 
إذا ترك الاأشاء فق حرية ثامة كذلك: .. ومن أجل ذلك قرز هدب : 
دإن ج_هر الحقيقة قاثم فىالحرية 00) . وهذه الحرية معناها مقاوءةالانسان 
لما يشعر به من ميل نحو الا نطواء على ذائة لينطاق وسط الاشماء ؛ إستمع 
إلى همسسها فى حربة كاءلة بعد أن يكون قد حطم جميع ال+واجز التى تفصل 
وجوده عن وجودها ؛ ونم ذراعيه لاستقالها . ومعناها كذلك مرترك 
الآشياء وشأنبا» دون أن اول التحم فها أو السيطرة علما » إرضاء 
لآنانيته وتمش.أ مع غروره . 


هذا الوصف الذى قدمه لنأ هيدجر أشرح علاقة الا نسان بالوجرد 
يجعلنا مرتبطين بهذا الوجود ارتباطا قويا قانما على الاستماع إليه والتعاططف 
معه فى حالته السابقة على التفكير المنطق فيه . وليس منشك ف أن ارتباطنا 
بالوجود على هذا التحو اقوى من ارثياطنا به بذاك الخيط الرفيع الواهى 
الذى يتمثل فىفكر تنا العقلية الباهتة عنه والذى يقدءه انا الفلاسفة العقليون . 
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0 عم أن نتابع ثورة هيدجر على الغلسفة العقاية إذا عرضناأ لشرح 
عوصوع آخر غير اروم الحقيقة 3 وأع: رم 15 سك العةلى الع لى 
31 لمرهه 3 


فقد وقر فى عقل الفلاسفة مذ أرسطو أن اك ليس إلاحركة الف.كر 
التى بربط فيها بين ول وموضوع . فاذا قات مثلا . «المائدة مستديرة » 
ذان هذا الحم معزأه أنى جات صفة الاستدارة على موضوع أو ثىء هو 
المائدة . ولكن هيدج, يعترض على هذا التعريف للحكم ويقول إن المهم 
فى الك ليس هى تلك الركة ااباطنية التى يوم فيها الفسكر يمل صفة على 
موصوف أو تمول على «وضوع ء وإنما الاشارة الواقعية التى تجعانى أدرك 
أن المائدة التى أماى مستديرة الشكل . فوظيفة الك الرئيسية إذن ليست 
قائمة فى ال أو الاسناد بل فى الاشارة إلى الواقع . فإذا قلت : . ٠‏ المائدة 
هس د برة » فان قولى هذا سكون له فائدة توجيه ألأيافى إلى الاستدارة 
الواقعية للمائدة الواقعية النى أهائى وحصر ذهن فى هذا الموضوع وتشجييى 
على ممارستى الواقعرة له . وعلى هذا الا<دو ؛ استطاع هيد جر أن بربط الحم 
العقلى بالاشياء الواقعية بدلا من أن حصره فى دائرة ضيمّة هودائرة الفاعلية 
الباطنية أو الذائية التى يقوم بها العقل وتتمثل فى إضاءة أو إسناد صفة عةاية 
إلى موضوع عتَلى هو الآخر . 

وايس من شك فى أن تعريف الحم على هذا النحو أى باعتباره دإشارة 
إك الواقع » وليس إسناد الصفة عقلية على موصوفعتلى » ليس من شك 
فى أن هذا التعريف الجديدللحكم يتضمنئثورة على الانجاء العقلى فى الغلسفة . 
وعلينا أن ننظر إله وإلى فهم هيدجر لاح<ميّة على النحو الذى شر<ناء على 


- 


أنهما مسارة من جانب هيدجر للاتجاه الواقى فى اافلسفة . 

غير أننا بحب أن نكون على حذر فى فيم الأفكار الوجودية ٠‏ إذ أننا 
لى نعرض حتى الآن إلا انب واحد ققّط من أظرية هيدجر فى المقيقة . 
وعدد عرطنا لدأ أسا الآخر من هله النظرءة سدثر ىق أن هيد جور قل سحب 
بالبسار ما أعطاه بالهين وأنه لم وستمر طويلا فى هذه النزعة الواقعية مما أدى 
إل ارتمائه فى أحض-_ان مثا لية عدمية أو من بعجر الانس ان وفشله وجزعه 


أمام الوجود ٠‏ 


حم الحقيقة عند سارتر . يقدم لنا سارتركةابهالرئوسى وهو «الوجود 





وجود عام » 01165010810116 مغطظط عاعه1م0ام 0 0 زمووع . مأ معنى هذه 
المحاولة ؟ . 


وقول سارت قُْ أول حلة دن كنابه ألرئمى 00 أن التفسكير الفلسى 
المواصر ول أحرز دمأ مر عندما أرجع وجو د الموجودات إلى جوعه 
(أصور الى تظور 9 مهأ 5 وفا. أراد اله 5 المخخاصر ذلك أن دفذى عل 
الثنائية الق سيطرت على الفاسفة زمنا طويلا ويسةبدل مأ النظرة المو<دة 
للظراهر , 20 . والحق أن التف.كير الفاسئ المعاصر قد نج فى القضاء على 


شروت كثيرة من العا ة النىكانت تفصل فٌْ داخل لجّىء الواحد دن جاب 


(1) 11.م- 1943 .لعقاستلاة© ,كتتقم , أممفلة ملاع عط ا[ : 6 ارود .م .ل 


لس 


داخلى وجانب آخر خارجى ؛ بين سلسلة الظاهرات التى تبدو لا من الدىء 
و١«‏ وطبيءة » أو جوهر لهذا الشىء» يختق وراء هذه السلسلة من الظواهر 
دفي كات مثلا با لشىء فى ذاله . وفضى كذلك على انيه ثالثة ورثمأ 
الفلسفة عن أرسطو » وهى التفرقة فى داخل الثىء بين الثىء بالقوة والدى 
بالفعل . وهو لم ينج فى هذاكله إلا باهتدائه إلى فكرة , الظاهرة »كا نلق 
عا عند هوءر ل . شا _يظبر لنا من الثىء هو كل حقيقته . 


وعلى ذلك فان أَه ما يميز النفكير الفلسئ المعاصر فى رأى سارثر هو 
أعتهاده ع الظاهرة , ععناها الفينوه. 0 جى لاما فى النى استطاعت أن تقضى 
على التفسكير الثتان فى الفاسفة يوب أن تللاولط 5 الظاهرة عْءزاها 
الفينوم.نولوجى مختاف ماما عن الظاهرة؟ا نجدها عند كانت . فالظاهرة عند 
كانت تدل على ما يبدو لنا من الشىء » ولسكنما لا تفهم إلا بالقياس إلى 
« الثىء فى ذاه » الذى كت وراء الظاهرة . أما عند هوسرل وجميع أتباعه 
الفيئومينولوجيين فتدل الظاهرة على كل حقيقة الثىء » لآن ما يظور لنا من 
الثىء هو كل دميقته . 


ومن أجل ذلك » فان سارتر يسمى « الظ-اهرة » اسم « المطلق النمى » 
فالظاهرة «١‏ مطلق ء لاما لا تحيلنا إلى ثىء آخر أو إلى طبيعة أخرى تحت 
وراءهاء وكل ما ,تردى إنا منبا هر كل عدتيقتها المطاقة . والظاهرة ١‏ مطلق» 
كذلك لآن مامتها أو حقيقتما تدكون ١‏ بالفدل» داتئماء ولا مسكن أن 
تطلق عايها فُْ أ 0 لض من الأحطات أنها 5 باأهَو .و امكن الظاه_ة 1 
من زاحرة أرق و رةه نان ظوووه يك ان سكو ن بالنسية إلى تخص 


مدرك : وعلى ذلك 6 فأن وأجب الفيلسوف لمت سر 0 وصضف الظاه_ات 


مم ل 


كا فى . وهذا الوصف يدل على حقيةتما المطلقة بالذسية له 

ونستطيع الآن أن نفم معنى العنوان الفرعى الذى وضعه سارثر لسكيتايه 
الرئيسى «١‏ الوجود و العدم ألا وهو : « اولة فينومينولوجية لاقاءة عم 
وجود عام ». فسارتر بريد إذن أن ببحث فى الآشياء وفى الطبيءة كلها باعتيارها 
سلساة من الظاهرات . 

ومن خلال عرض سارترلهذه إنحاولة الفينوه.:ولوجية استطيع أن نفبم 
معارضته الثالية العملية . فسارتر يفرق .بين «١‏ وجود الظاهرة » واأظاهرة 
أو د ظاهرة الوجود» . فكل ظاهرة لها « وجودء ,تعدى كوم #ردظاهرة. 
وإذاكان سارتر قد أراد أن ببحث فى الأشياء بأعتبار أنها ظاهرات ”درك 
بالنسبة إلى شخص مدركء فإنه يننا إلى أن هذه الظاهرات لما وجود 
تغدى كونبا مدركة وإلى أن هذ[ الوجود لامكن أن يحل إل كرتا رد 
ظاهرة أو ظاهرة وجود . وينينا سارتر إلى أن ااثالية وحدها هى التى تريد 
أن ترد وجود الظاهرة إلى عرد ظاهرة , لانها لاتعترف بوجود للفااهرة 
يتعدى كونها مدركة . أما هو فيةاومهذا الاتجاء المثالى» ولا بريد أنيردكل 
وجودالظاهرة الى مجرد وجودها المدرك . ب رلسارثئر : « ان وجودالظاهرة 
عووه لا كن أن حل إل ع#رد وجودها المدرك [ماءزعم ا" 
ويذهب سارتر [2 أن هذا الجرء من وجود الظاهرة » الذى يتعدى كونها 
بجرد ظاهرة هو الأساس والآصل فىوجودها الظاهرى ويطلق عليه سارتر 
سم الوجود المتمدى للظاهرة 6 آم نان 6221 ولغ طم مقع عماظ بآ 
واسمة أيضا الوجود المتفوق ع-لى الشعور :مهم ددم ععاء :.آ 


)0 7 ,م بأققع]7 ع1 غه عاط[ : 6و5 .1 ,ل 


1 


وكان من الطبيعى أن يرفض سارتر مثالية باركلىالتى ”ذهب إلى أن وجود 
الثىء قائْم فى كونه مدركا أو فى فعل الادراك الذى يقوم به الشيخص 
المدرك . فيقرر معارضا باركلى أن وجود الثىء يتعدى فعل إدرا كه » ؤأن 
هذا الو جود هو أساس فعل الادراك 22 . ويقرر أيضا أن وجود الشىء 
ليس هوذلك الوجود الذى يتكشدف لناعن طريق المعرفة . واتما هوالوجود 
الذى يظبر للانسان من خلال التحام وجوده البشرى نه . ويذه كذلك 
إلى أن نظرية المعرفة لم تعد تصلح كاقطة بدء فى الفلسفة» لآن الوجود 
سابق على المعرفة العقاية . 


وكان هن الطببعى كذلك أن يتابع سارتر فكرة الاتجاه أو القصدي 
وجدهاعند موسرل , ولكنه تعمقبا وأضاف [لها مايضمنتأويلما الواقعى. 
فالشعور عند هرسرل شهور بثىء ما » وهو متجه داما #و الموضوعات 
الخارججة . ولسكن هوسرل فىرأى شاركر عه لم يستخاص كل النتائج 
الوافع.ة الى يتضمئها هذا الاجاه الشعورى نحو العاار . ولذلك نجد سارتر 


اإوجه إل هر سرل الذهد تلو اأنقد 020 و سمو رد هئا هذا النهد لنظم_القارىء 


60 7 .2 غكطوغ[7 ع1 غعء عئأتانا : 53116 

0 ملا حظاةه , املق هذا التتداادىي وحدهه سارت ر إلى هو سرل نقد غير مثوافت . لأن فاساقة 

هومرل مترى على عاضر وأقوية 01 م ظَنْ سارار . وللاطلاع غلى هده العنادم الواقعية ل 

فلسفة هوسرل يل القارىء إلى اأراحم الأتية : 

علال1اء»0131آ 21316112115126 أع ع1اع21620010ممغطظ : 580 !1 -عنانا-مة8 1 (1 
.6 .قة 1 عاأعللا .0ه . 15:ة*] 

4 ع تلاعطم]رط > ع0 1:116هم عغنتسعوم 12 زناه 5عغه8 . اطوثلا .ل (2 
6 اع .قغاغلق8 ع0 عنالاع8 مز ارج - [رعوويغ عل « أزعاء لآ 
2 ,803:5 - ورعزباووز ,ع01:21 ل 


غ18 سس 


على هدى مساهمة سارتر ف القضاء على الثالية الذانية أو التراسندةتاأية > 
َب فى وضعبا الذى اتترت إليه على بد هوسرل . 

يقول ساتر إن اكتشاف هوسرل الرئسى فى الفاسفة يتمثل فى فسكرة 
القصد أو الاتجاه . اتيجاه الشءور نو العالم . ومعنى هذا الاتجاه أنبالشعور 
فيلا طبيعيا حمله داعا سيمل أن يقصد موضوعا يغايرهء »و غختاف أعنه > 
ويتفوق عليه . فطببءة اهحور ت>ملناع ل الجرم بوجودالاشياء أوالموجودات 
باعتياره| مستقلة عن الشعور » لانه لاوجودلاشعور إلا إذا وجد موضوع 
يغايره ويتجه إليه . وهذا هومايطاقعليهسارتر [سم ١‏ البرهان الوجودى... 
ذلك هر الا كتشاف الرئيسى الذى اهتدى إليه هوسرل . 

ولكن سارتر يزى أن هوسرل لم يكن نخلصا تماما لهذا الاكتشاف وأنه 
, يستخلص هذه جميع النتاشج الواقعية التى كان من الممكن أن يؤدى إلما . 
وذلك لآن هوسرل أراد أن ينح لافعور كل حدر ته .لهذ رفن أن إسلم 
بوجود الأاشياء وجودا سابقا على التقكير فيها وقياهما فى الخارج قبل اتجاه 
الششعور إليباء أو قبل اللحظة التى يتجه الشءور فيها إليها . للآنه خشى أن 
كون فى هذا مايقيد حرية الشعور ويفرض وجود الأاشياء عليه فرضا . 
ولذاك نراه يتم وضع وجودء الآشياء الخارجية بين قوسين ليعلق الحم 
علبها , ولتقوم بعد ذلك برد وجودها إلى الذات . وهذا هو ما أطاق عايه 
هوسرل م ف الابو.ة 4 غزعمم !1 *[! وهر طقسم إلى مر حابن هر <أة وحم 
وجودالاشياءوكلوجودوائعى انقوسين بوم لقره وجودالاشياءإلالذات 
والنقيجةالطبيعية هذا المنبج أن وجودالاشياء ان يتوقف على حقيقته! الوافعية أر 
على مضموتما الواقعىالذى يكونءاثلا أماء الشبعو ر (ءوغمم) بقدرتوقفه على 


دوجم ب 


المعى الذى يعطيهالشعورله إمسرغوم) . وسيصيمم للشء ور مطاق الجر يةفى إعطاء 
الأشياء « المعنى» الذى براه و فى تأو يارا ما يشتبى.الامرالذى,ؤدى بطبيعةالحال 
إل أن تفقد الأاشياء حقرةما الوا اقعية وتصبح مرهونة ما يتخيله اأشعور 

ف.بأ . ولذاك دول سارئر. ادن تقو مرل الأشعور ُ للك -ج 7 دأئمة متجبة 
إلى : فى دفو قر اوءتعداها 1131150026 والمق أن هنأ هو مأيسلم 4 / 
وهو قوام اكاشمافه الرئيسى.فى الفلسفة , ولكنه جعل الهقيقة الوائعية 
للشىء متوافة على المعمى 1 .الى الذى بوط .هاأشعور لا لم أت أنه ريم ل وجو د 
الجوء قا فَْ فعل الادراك : وبذلك ادرف أعرانا اما عن فرك له 
الأصلى )03 ٠.‏ 


00 جل ذلك فإن سارتئر اد انجاه الشعور نحو الاش وأء مشو نا 
بالمعنى الذى بر بد أن يعطية ها د فى د حده لتفسير العلاقة ببن الشعور 
والعالم أو بين الآ واللا'نا . إذ' لوكان وحدهكافيا لاصبس من العسير علينا 
أن نفرق بين ااصورة المتخيلة والصورة الواقعية الى تتعاق بالادراك السى 
لثىء ما . ١‏ فالتفرقة بين الصورة المتخيلة والصورة الحسية والواتعبة لشىء |١‏ 
لفك أن كورب مصدرو خرد خاو القعور قو نهنا فى أن المدق 
الذى بريد الشعور إعطاءه له . حقّاء إن إيجاه القعور مختاف ولابد أن 
تختاف منحالةإلى أخرى » ولمكنهذا ليس بكاف . إذ يحب أن يكون هناك 
اختلاف فى «١‏ مادة , الثىء فى<الة صورته المتخيلة ءنبا فى حالة صورته 
الواقيةع9) . 0200 


١‏ 8 .م ,أصوعلطا ع1 اه عئأتانن] : م ؤروك 
6 8 .ص .1980 .." نا .12 .عأمفظ ,نم لاقم تع وساهل * عاروة 


م1 


ولذلك فإنسارتر قدقدم لنا وصفا جديداً للشءورأوالذات . فالشعور 
عنده ليس لهو جود منفصل عن وجود اأذىء لاما ملتحان » وليس لهوجود 
سابق على الثىء لاننا مادمنا لانسة تطوع أن نفصل بينهما فعى ذلك أن و جودهها 
واحد . ولذاك , ؤائخ] لانس: تطيع إن نقسم الوجود الوأاحد إلى قسوين» 
وقول أن هذا الجزء أو القسم سابق على جر الثانى أو أن الثانى لا<ق على 
الاول . وكذلك فإننا لانستطيع » من باب أولى ء أن نةول إن الشعور 
اق اديه أو مخاق موضوعه » ا -دعى الفلاسفة المثاليون و اميا 
نظرءة المعرقة . انه مادام الفعور وموضوعه كر نان قينا واعدا فلس 
من المعةول بعد ذلك أن ندعى أنأحدهما يكون مصدروجود أوخلق !الآخر. 
وعلى ذلكء فان العلاقة بين الشعور وموضوعه تتخاص عند سارئز ع كافى 
الال عند هيدجر , ف أم أعلانة دضور . وتقوم على فعل اأشعور الذى 
يكين أر لا قهوزا بالذارف وتوف الان نذينة: 0 بالموضوعالقاشمخا ب 
الذات . فالشعور بالذات عند سارتر يس ةتوسع وجود الثىء ؛ بل أن 
الشعور نفسه غير كن إلا عن طريق حضور الثىء أمامه فى اللحظة 0 
: فيوا الشدءور . فالسرور مثلا باعتباره «وضوعا للشعور لايمكن أن نفصله 

ن الشعور بالسرور ء لآ نكلءهما مكمل للآخر . فالشعو اك الشعور 
0 غير ».كن إلا وجود اأو 0 ( وهو حالة السرور هنا ) .5 أن 
وجود السرور غير يمكن إلا عن طريق فهل الشعور . فاأشءور إِذْنْ بتميز 
وأ نه يضع مرضوع.ه من تلتَاء نفسه . وأذلك يسميه سارتر شعورا واضعا 
ارضو تمه عااعنمه:05م و لاحن أن هذا الشعور الو أضع أوضوعه أى 
الذى بده حاضرا أمامه» ياف تماماعن الشعور الال ق أو الموجد لموضوعه 
الذى نلق به عند المثاليين . 


- 


هذا الوصف الفينومينولوجى للشعور وصف وافعى عدداأ. إفيه سأرثر 
طن الوصف الذى ول م42 المالة للذات الحارفة (عند رك 4 باركلى 6 هيوم) 6 
وللإجوااترنس:دنتالى(عندك نت ع بلوهنذا الاجو تمتها عند ودين 6 


وشبيهم ذا الموقف الذى وقفه سارثتر بإزاء الشعور موقفه بإزاء 
وادكن جيتوه . إذ أن نظرته إلى الكوجيتو نظرة جديدة تستحق التنويه 
عند كل هن رتم بتتبع قطور الواقعية فى الفاسفة المماصرة . فاللكوجيتو 
عدنة الس هر ذلك ال؟ جيتو الوظيفى الذى حصره د.-كارت فى نطاق 
16 فتن [] أنكرو نه وتم وووماءة ارويوقنا مدك اعروى نا هد فر سو 
قرامه الخركة الدينامركية والانجاه ا اتجدد . والكوجيتو عند سارتر ليسهو 
ذلك الكوجيتو الذى قدم >لناهو سرل ء وتصوره عل أنهالاجوالتراس:دت الى 
وجعل بذلك فاسفته شبرة إلى حد كبير بالفاسة الكانتيه » واستحق ‏ فى 
داعوشان مان إسى فيأسوف ١‏ الظاهرات النفسية » عأؤزمءسممعهم 
بدلا من فاسوف الظاهرات 7 الظأواه عناعهاهدءسنممعطم )١(‏ 

االكوجيتو عند سارتر ليس هذ! أو ذاك؛ وإئما هر محاولة ربط الذات 
الشعورية بالوجود ربطا مباشرا . ومن أجل ذلك ء فإن هن أه مابميز هذا 
المكرهيوز أنه وجيتو قُْ مواقف هءى < 511418110285 5 مده أ أنه 
ليس تفكير | جردا بعيدا عن الوافع » وليس تفكير! وظيفيا » وليس تفكيرا 
تر:دتتاليا » يملى على الوافع شروطه . وإنما هو تفكير أو شعور احم ف 


مواقف وجوديةه 5 


)01 5 .م أموعل78 ع1 أعء مط نر[ . م روك 


م1 


و لهذا كله ء ذان التفكير الذى يستخدمه الكو جيتو فى هذه الحالة ليس 
هو النأمل العقلى » بل ضربا من التفكير » يوجد سابقا على التأمل العقلى . 
و لسدهو.ةك سداد ان 0 ألسأ بق عل العأ مسل العف _لى 0000 16 
1دةازع 7161 ٠‏ وذاك لى (ضون اتصاله الماشر أأوائف الوجوديةه و و بعك 
به عن الاجاهات المثمالية فى التفلكير . ولكن ارتياط الكوجيتو هذا 
الأوتياط الباقين ,امو اقنتك الوصو ذنة لا يدن عن ارين إلذاء امكو سقو 
إلغاء تاما لساب الوجود ا فعل هيدجر . فبيدجر عندها اذ نقطة بدنه 
من « الوجود الإنساق , وأطلق عليه الكائن الموجود ‏ فى العالم» لم يتم 
إلا ملأ الو جود اليشرى وه مه ماين | باعتيار أنه ام وسط الاشياء 
واللاتخاص 5 دون أن م بالكر سر أو التفيكير أدى اهام ٠‏ أى يتب 
#مذجار تقل إن الوجود درن أن 0 بالماهرة العقاءة 5 أما سآرتر اسن - 
وهو ااقاضوفت الوجود” 5 أن ل بعك 0 أو التفسكير هن طرقه 
إبعادأ تامأ 5 


دنظرة سارتر إلى الكرجيتو نظرة جديدة » وقف فا موقفا وسطا بين 
النظرة المثالية التى أدت إلى فصل الك وجيتر عن الوجود وعوات الماهية 
العقلية عن الواقع » وبين رد الفعل ااشد.د ضد هذه النظرة على تو ما نجده 
عند هردجر ححين اه" بالو جود أأدشر ى أهتاءأ فيا شين أو ألغى حث ىق 
الك وض هذه النظر ةااساركرية نظظر #بواقفية لاما م بالكردوةر باعتاره 
قَائما فى مواقف وجودية»ء ملتح) و إياها . 

وإذا أردنا أن ناخص رأى سارتر فى الحقيقة ونظرته إلا لقلنا إن 
سارتر قد تصور الحقيقة على أما « حقيقة مواقف », تقوم على الالتحام 
المماشر بين الكو جبتووالوجودء وتهتم الك وجو السابق عل التأمل العقلى . 


7 ال 


ولكن هذه النظرة الواقعية إلى الكوجيتو قد أفسدها سارتر بآرائه ف. 
العدم » والفشل » واستحالة تقق إمكانيات الفعل ... ال , على نحوماسنرى 
فيا بعد . حيث نستطيع أن نقول عن سارتر » تماماما قلئا عن هيدجر ءإنه 
قد سب باليسار ما أعطاه [ذا بالعين . 

وعلل ذلك فإن الصورة الى رمعزاها حى الآن لاتجرية الوجودية صورة 
ناقصة . ولن تكتمل إلاإذا أبرزنا الجانب المثالى العدى ا . وهو ماسنقوم 
به فى الفصل القادم : 


انان 


فى الجر بة الوجودية 





دامع 


إذا قورنت التجربة الو جودية بالمثالة الذائية فا لاشك فيه أنها ستبدو 
أمامنا على أنها أ كثر اهماما بالواقع وأ كثرحرصا على عدم مسخه وإذابته 
من انا أءة الذائية . قلد 1 شك فىأن وصف الفلاسفة الوجوديين للعلاقة 
القائمة بين الشءور والعال أ كبر صدةقا وأ كثروانعية من الوصفف الثالى لها 
إذ أنبورفضوا أنيجحعلوا الموضو ع أوالثىء فى حالة خضو ع للذات العارفة 
وفضلوا أن بقو ا عليه فى حالة -<«ضور مع الشعور » وأثر هيدجر مثلا أن 
بترك الاش.اء وشأما فى حريتها المطاقة » بينها أخذ سارتر فى البحث عن 
كوجيتو سابق على التأملالعقلى يلتحم فيه الشعورموضوعه دون أدنىسيطرة 
منجانب الأول على اثانتى . ولبس ٠ن‏ شك كذلك فى أن الانسان الوجودى 
أ كثر اقترابا من الواقع من الاذسان العاقل الذىقدمته لنا المثالية . فهو عند 
هيدجر « الكائن الموجود فالعال » » وسط الاشياء وبي نالأشخاص » وهو 
عند سارثر « إنسان يعيش فى مواقف » ويوجد ملتح) بها . وألسءن شك 
أرضافى أن المقيقة كا تصورها الوجود.ون باعتيارها الحقيةة اأتى توجد 
والشعور ) الواو هنا وأو الممية ؛ أو مم4 أو فى م وأجبته أ كثر وأقعية هن 
تللك الحقيقة الى مخلةها الذات الءارفة خلا وتوجد داتما نخت رءتما ورهن 
إشارتها . وليس من شك أيضا فى أن الفلسفة الوجودية قد يجحت إلى حد 
كبير فى القضاء على للك الثنائية التى كانت تشطر الوجود إلى قسمين : «داخل» 
وه خارج » :د داخل » تَمثْل هذه الذاتالءارفة الى كانت تطلعلى الوجود 
كله من عسل وه خارج » ايتمثل فى هذه الاشياء الخاضعة للذات!الأتوافة فى 
وجودها على | إدرا كرا لمن ون شك كذلك فى أن ١‏ الفلسفة الوجودية قد 
أربت كير من الوافع ءئدها ثارت علىالعل باعتياره تلك المح المطلقة 
المششتركة بين الناس جميعا واسةبدلت به ممارستّى ومارستك وممارسة كل فرد 


صحص وح أ حم 


منا للمواقف الوجودية الى يوجد ملتح) وإياها . 

لكن هذه المارسة الفردية للبواقف الوجودية نول تأويلين مختافين * 
تأويلا مثاليا وتأويلا واقعيا . فى الحالة الآولى يهم الفرد مارسته للمواقف. 
الوجودية على أها اجترار لتجاربه الذائية وفهم الوجود من زاويته الفردية 
الخاصة . وفى الا لة الثانية لا برى الفرد تعارضا بين ممارسته الذاتية اواقفه 
الوجودية وبينمارسة الأخرين لها . ومن 5 راه حاول الإهتداء إلى نعايير 
موضوعية واقعية » إضيط فوا مارسته الوجودية » وصحد من حرية ا نطلاقه 
فى تفسيرها . وقد اخارت الوجودية التأويلالمثالى . وزادت على ذلك بأن 
صبحاه لصيخة قائمة مصدرها النظرة السوداء المانسة العدمة إلى الاش.اء 
والاشخاص الآخرين . < 

وهوذأما س:حاورل الوثوف عايه ف هذأ الفصل الذى سخةتصر فيه -- 
على سبيل المثال ‏ على إظبار بعض الجوانب المثالية العدمية فى فالسفة كل 


هن هيد جر وسارتر لخُسب . 


دجأ سه 


١‏ أخطاء همدجر 


: معنى ؛ اللادقيقة. السقوط  عل الوجود الرسى عند هيدجر‎ ١ 

قلنا إن هيدجر قد عراف الحقيقة بها حضو و الا سان أو الرعتيه 
البشرى وسط الأشياء , على نحو يتركها وشانها كدف عن وعروقها م 
تلقاء نفسها . ولدكن هذا لا مثل إلا جانيا 5 فتط هن آراء هيدجر فى 
علا الانسان 2قة ٠‏ فالإنسان عند هيدجر لا * عن ملاحدة 
الوجود ؛ وهو إسعى داعا فى وضع بده عليه و كن الوجود من ناحيته 
وجود عصى ؛ يلت هن قيضة الإنان و.مرب هنه . وكلءا اقترب منه هذأ 
الآخير وى عنانه » وأغرب عنه » وأمعن فى الااغاز . فالإنسان من نا<يته 
بريد أن يكف النقاب عن الوجودء ولدكن الوجود براوغه وياف نفسه 
فى الأسرار . والطبيعةمنهذه الناحية لهاهذه الخاصيةالعجيية : إنها تكش ف 
للإنسان وتختق عنه فى آن واجد . وما أشهها فى ذلك بالمرأة اللعوب الى 
كلما سعى إأما الرجل » واةترب هنها تأبت عأيه وتماءت فى دلال وافرتهنه 
نفور الظياء الشاردة . وعلى ذلك » فاذا كنا قد رأينا أن القيئة تدنى عند 
هيدجر حتطور الانسان وسط الاشاء وفتح ذراعيه لاسةةيالها ؛ فيجب أن 
نضيف إلى ذلك الآن أن الحقيقة توجد عنده داماً مقئرنة باللاحةيقة » وأن 
تو الإنسان لاس:قبال الآشياء يوجد داثما مقثرنا بنفورها منه وازورارهاأ 
عنه . وإذا كان ههردجر قد عرف اللميدَة نما وعحطضور» الإنسان وسط 
الآشياء » فان اللاحقيقة تعنى عنده «غراب» الأشياء » وهرو.را من الإنسان , 


وعدم حضورها فى مواجرته 29 . وهو يرى أن |الاحقيقة سابقةعلى المقيقة ؛ 
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وأا الاصل فُْ الوجود . ومغخى ذللى بعرارة أخرى أن 2 المجرودات الى 
بذها الإنسان قُْ اكثشاف الحقرقة4>رودات بأطلة ء ما دأمتث أأغلية حون 
للاحة.ةة على الحقيقة . 


فالغلبة إذن للاحقيقة على الحقيةة . والطريق إلى القيقة ليس طر يا 
ممردا مفروشا بالورود م يظن الناس . لآن الحقيقة لا توجد إلا مقتر:ة 
باللاحقيقة » ولآن النصصر النباقى معقود لهذه اللاحقيقة اتى تتمثل فى «غياب» 
الاشاء وهروب أأطبيعة هن الإنسان »وانفلاتا من قضته . 

أضف إلى ذلك أن هدجر يذه إلى أن الإنسان قد كدتب عليه 
( لا بأى ممنى دبى ) أن يضل الطريق إلى الحقيةة » وكتب عليه أن يظل تاها 
لا ممتدى إليها , لماذا ؟ لآن الإنسان فى سعيه وراء الحقيئة يتجه إلى الوجود 
العام ؛ وهو مثل عند هيدجر الأساس فى كل بحث فاسق أصيل . ولكن 
الانسان لايصل إلى الوجود العام إلا بعد أن يكون قد مر فى طريقه 
بالموجودات الجزية » فستهويه وجود هذه الأوجودات ؛ ويقف عنده, 
ويشدى الوجود العام وهذا هو ما إسميه هيدجر بالشقوط برو [رونر7 : 
أى سقوط الانسان فى الوجود الدارج » وجود الموجودات الجرئية ؛ 
وانصرافه عن البحث فى الوجود العام . وهذا السقوط معناه عند هيدجر 
الانتقال من مدا نالوجود العام أو من معرقة الوجود العام 06<ة5ة41مدهه 1.4 
1010111 0 , إلىميدانالمو جو دأت الخاصةأو إلى المعر فهالى تتخد موضو عر 
ةوالحو جووات الخاصة عنوناده عع مقوو أو مده 3.آ, وءتازالوجودالدارج 
وأنه وجودثرثار . وثرثرته هذه مى التى تستهوى الإنسان ٠‏ وتلق بهفىتيارها 
وتصرفه عن سماع الوجود العام : 


حدايا 12 - 


وهذا الوجود الدارج بتصف بأنه وجود ثرثاز لانن تم فيه با بقوله 
هذا الشخص أو ذاك الآخر عن وجود الموجردات [ا+زاية . وحن نستمع 
لهذا كله ؛ فامضى 3 التبار نفد أنفسنا فى «دوامة, هذا الوجودالدارج ؛ 
وهكذا نجد أنفشنا فى نهاية المطاف وقد 5-فات 35 علينا » وشغلنا 
إسخافات الوجود الثرئار الذى بطاق عا 7 هيد جر مم الوجود الكاذي 
أو غير الصحييح نولم طانممزء وسميه كذلك ووجود كل الناس ». 
وعلى هذا النحو » د أنفسنا بعد أن كنا قد بدأنا الطريق بفتح أذرعتنا 
لاستقيال الوجود العام واستنشاق عبيره التهى ؛؛ | الام | إلى التخلى عن 
اابحث ف هذا الوجود العام والتعاق بالوجود الدارج : 


لمكن هيدجر لا ينظر إلى هذا الوجود الدارج على أنه وجود زائف ». 
لآانه برى فيه امتدادا أسات يأ لوجودنا اليشرى الا اص ححيث يتعذر علينا أ 
نقطع أنفسنا منه . وعلى ذلك ؛ فانهيدجر برىأن الإنسان يتجه أول الأآمر 
إلى الوجود كام لبكتشف اده.ةة 3 نه اق ندل إأما أبداً لآنه مقذى 
عليه بالسقوط فى الوجود الدارج الترثار : الوجود الكاذب أو وجود 
اللاحقيقة . وعلى هذا اللحو, يكتب 9 الاحفيقة على الحقيقة . 


وعلى ذلك » فان الحقيقة تختئى من أمام الانسان وتفات من يديه لسببين 
رئيسين : أولا لان الوجود بطبيعته معن ف البعد عن الانسان كبا حاول 
هلأ الآخير أن ترب منه أو لانه بزداد مجر | كلا ازداد الانسان تقرباً اله 
وثانيا لآن الانسان هقضى عليه بها_سة الوجود الثرثار : وجود اللاحفيقة 
مأ إصراه عن اأبحث ف الوجود العام . وهو الوجود الذى بشتمل على 
الحقيقة . والانسان مبذا الاءتبار قد كتب عليه كا يقولهيدجرق كتابه 


كا مقع اسه 


طريق الغابة ”18012 أن يظلفىالطريقءأوه وسطالطريق , #ج6 ”دن 
إلى المقيقة . وسيظل هسكذا دائما فى طريقه اللبا» وان يصل فى يوم ءن 
الايام حتى الى طرف يسير هنبا . 

أضف إلى ذلك أن الإنسان كائن 'مفكر . وهر يعبر عن تفكيره باللغه . 
وكا رأينا أن الحقيقة عند هيدجر لات جد إلا مقترنة باللاحقيقة عكذلك 
الفكر فانه لايوجد إلا ومعه اللافكر . ولما كانت اللغة هى أدآة التعبير عن 
الفكرء فان اللافكر معناه عجر الإنسان عن التعوير . ولذلك ء فان اللغة 
تسامم فى [بعاد الإنسانعن طريق القيةة أكثروأ كثر . وذلك لأاننالوفرضنا 
جدلا أن الانسان قد وضع يده على الحقيقة يوماماء فإنه أن يستطيع أن 


#7 جو 


هذا الفشل المتعدد الجوات الذى يصادف الااسان فى محاولته كف 
الحقيقة يحعله يستبدل بعلم الوجود العام علدا آخر هو علٍ الوجود الخاص 
الذى يتخذ موضوعه هن البحث ف ماهية الإنسان_ وق ذاته وفى زمانه 
الوجودى الخاص . ويطلقهيدجر على عل الوجود الخاص سم ا عل الوجود 
ألر نيسى 066 غخزع021010 ل ٠‏ ويعر فه على هزأ الحو م عم 
الوجود اأرئيسى ليس شيئاآخر إلا ميتافيريقا الانسان أواا-كائنالبشرى باعتبار 
أنه عسل الأساس الضرورى الذى يجحء لكل «يتافيزيةا ممكنة,22(7 . 
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هذه الرتافر يا الجديدة . ٠يتافيزيقا‏ الانسان» تقوم على تحليل وجودى 
لاطبيدةالبشر يةء المتزمئة فى زهاما الباطنى الخاص . وهذه اليتافيزيقا هى الى 
تكران موضوع « علم الو+جود الرئسى » عند هيدجر . موضوع هلأ العام 
إذن عيارة عن تحليل وجودى للطبيعة البشرية الخاصة . وهذا التحليل يبدأ 
بالمسلةالتى تعترف بعجز الان_ان وقصوره عن معرفةالوجود العام » وينتهى 
بأن يستيدل باأبحث فى الوجود العام البحث فى الوجودالبشرى والا كتفاء 
بالاجترار الذاق ؛ وأمسشّمراء الحياة فى الزمان الباطنى . 
وهكذا! ذأن هيد جر قد بدأ بأنعر ف الفلسفة بأ ماحث فى الوجو داعام : 
ولككنه عاد فدهب إلى أن الانسان أن يصل إلى ثىء من وراء هذا البحث ؛ 
وستضيع مجروداتهكلبا هباء . وعلى ذلك » فا دام الانسان ةاصراهكذا 
ورا أساسيا عن بلوع هدفه , فعليه أن كن بالحث فى طيدته الشرية ؛ 
ويقشنع باجترار ذاته, ليم فى وجوده ااتزمن بزمانه اأبأطنى . وهيدجر 
- هرد جانبه ‏ لايدترف ,أن هذا الوجودالخاص الذىسيتتهى إليهالا نسان 
وجود ذانى غير واقعى . بل يذهب إلى أن كاه كيان واقعى :ذوق وافعيته 
واقعية العالم . يقول هيدجر : ه إذا فبمنا الذات فهما جديد! باءتبار أنما تدل 
على الطبيعة البشرية القائمة فى الوجود على الرغم من أنها تستمد كيانها من 
تزمنها بالزمان الشعورى الباطنى » ذان ااعالم أو الكون كله سيصبح ذائيا . 
وسننظر الى هذا الكون الذاق على أنه أكثر موضوعية من أىشىء آخر : 
وذلك بالنظر الى اعتماده على الؤءان الوجودى ,20 , 
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ب الهم والحسر النفسى والموت : 

أضف إلى ذلك أن فاسفة هيدجر لا تفهم إلا إذا وضعناها داخل 
مقولات الهم مدهو ها والجزع أو الحسر النفسى 6دامعدة! .و أدخلناها 
كلبا فى إطاز العدم : فاللهم والحسر يسكو نان عند هيدجر المةوماتالاصلية 
للوجود البشرى . وقد كرس هيدجر لتحليل الهم والحسر النفسى فى كتابه 
« الوجود والزمان » وفى رسالته الصغيرة . , ما هى اليتافيزيقا ؟» صفحات 
كثيرة تدلنا على مقدار الدورالذى تلعيه هذه الآفكار فى فاسفته . 


وذلك لآن الرغية الجاعةالتى تدفع الانسان إلى أن وسبق نفسه لولاحق 
الوجود وهو يع أنه لن يصل من ذلك إلى ثىء للانه مناه والوجود لامتناه» 
نول إن هذا كله ملؤم هما . الهم هو المقوآة الرئيسية الوجود البشرى» 
وهو يعيبر عن نص الانسان ويجره عن أن يقفل دائرة إمكا ناته وكحقة,ا . 

والتفكير فى الموت بنوع خاص يقاق الانسان إلى < د كبير . لآن 
الانسان إن كان متأ كدأ من ثُىء فى حياأته » إن كأن قد أستة, راك أطمأ ن إلى 
فكرة ما فى حاته فإلى فكرة احتال موته فى يا ا 
إ[مكاناته . والانسان بطبيعته سيق ننمسه بااشمكين ف اموت » وهوداائب 
التفسكير فمأ سرصير إلبه بعد حين . رلذلك فان ال كير الداكم فى الموت من 
الاسياب الرئيسية التى تمل الانسان يسيبق وجوده ويتعدى ذاته . والموت 
هذا الاعتبار داخل فى نسيج الكائن البشرى لانه يمير عن النقص الطبيعى 
للإنسان وعن عجره عن كقيق إم_كانياته . وهيدجر ينظر إلى الاس_ان 
من هذهالزاوءة باءديارهكائنا إلى لوت أوم.! لهإلىالموت 06 - نا - مزع 5 ٠‏ 
فالتفكير فى احتمال وقوع الموت فى أية لحظة هو الذى يقنع الانسان دائما 


بعد م جدوى ي_أته وبأتا عدم . فالا نسان ولد وضو بعل أب سمورت . 
وهعنى ذلك أنه ولد ميتا. وهذا التفسكير فى الموت على هذا الاحو يوّوده 
إلى الانعرال فى ذاته» والانطواء على نفسه . الأآمر الذى يسليه إلى شعور 
آخر هو الشيعور بالحسر النفسى . 

ولكن الاصل ف الحسر النفسى عند هيدجر هو أنه شعور ملا" نفس 
الإنسان أمام الوجود العام عندما يتحقق أن هذا الاخير يغلت من قرضته 
ويراوغه ويبعد عنه . فالإسان عنسدما يدرك أن الوجود ينس حب مامه كا 
تقدم نحوه أو اقرب منه لا يحد غير ذاته ينطوى عليها ويعيش فيها منه زلا 


ورعة أن لسعب الرجوة من أمام الإنسان ويشعر هذا الآخير بالجسر 
لا بحد أمامه إلا العدم . ولذلك يهررهيدجر ه أنالحسر النفسى يقودنا نحو 
العدم واللاى والعدم عند هيدجر ملازم للوجود » داخل ف نسجه ؛ لا 
ينفصل عنه . وذلك لان الانسان عندما يرى الوجود يات منه لا بد له 
أن يتوثف قليلا عن السعى وراءه » يتوقف ليعجب من هذا الوجود 
اللعوب . (0) وفى هذه الوقفة » يكون الإنسان نيا لتيارين أو لخركتين , 
حركة تدفعه من داخله وتدعوه إلى السعى وراء الوجود والتقدم إلى الامام 
وحركة أخرى عكسية [تبة مندفع الوجود له . وهذه الحركة ااثانية تكون 


مصاحية لجرك انسار الوجود عنبه . ووجود هاتين الحر كتين ف نفس 
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له[ 


الإنسان يؤدى إلى انقسام نفسه » لان الذبذية الناتجة عن هائين المركتين 
العكسيين نخلاف فراغا فى نفس الانسان ونجعلة ,تمثل العدم أمامه . 


* + 


هذه صورة سريعة لبعض جوانب فاسفة هيدجر . علينا أن نضيغها إلى 
الجوانب الأخرى التى سوق أن ألممنا بها فى الفصل السابق لنكتمل نظرتنا 
إلى هذه الفاسفة . ففاسفه هريدجر فى صورتما الكأملة ؤلسفة قاومت المااءة 
العّلية وقدمت لنا إءض الأآفكار الواقعية » ولكنها مع ذلك اشتمات على 
آرَاء مثاليةعدمية تشاؤمة اقرنت بها وأصبح ا الذلبة على الجوانب الآولى . 

فالفيقةعند هيدجر لا :وجد إلا مقترنة : باللاحقيقية . لان الانسان 
كا اقرب منرا فرت منه , ولفت نك -_با فى الأسرار وأمعنت ف الالغاز . 
وهذا حق . ولكن هيدجر لا وقدم لنا هذه الصورة إلا لى ستخلص 
منها النتيجة ألتى تقول بأن الانسان عاجر عن الوصول إلى الحقيقة » الى أية 
حقيقة . ويقرر تبعا لذلك أن جميع امحاولات التى يقوم بها الانسان ليصل 
إلى ثىء ان أو إلى حقيةة إبحابية تذهب كابا أدراج الرياح . وهذا 
مالا نستطيع موافقتهعليه ٠‏ فالحقيقة تبعد عن الإنسان كا أقتربء نما ء ولسكنه 
يستطيع أن حصل منها على أشياء وأشياء . والوجود العام يمر من الإنسان 
كلا ثم بوضع بدء عليه ولكنه قادر فى نرابة الآمر على أن بكشف بعض 
جو انيه ؛ ويفض بعض أسراره والتقدم الذى >رزه الانسان دوما بعد آخر 
فى كفة هرادين الهياة هن انه ان معنا خطأ ما ,ذهساله هر_دجر من أن 
الانان عاجر تماما عن الوصول إلى حقيقة ما . 


ويذهب ه.دجر 8 9 اله تدان 5-6 عليه أن تضل الطر.ق إلى 


الحقيقة, للآنه كا أتيجه بيصره إلى البحث فى الوجود العام ( مدان الحقيقة ) 
التق فى طريقه بالموجودات الجز ريه فستيوية لبج ى.بوجودها ؛ وشساق 
ف جادها خارف #ويه ل ترتراء ومن ثم يلقي عله الال أو يقل 
عنه . وهيدجر يقدم نا هذه بسو مليأ أنالانسان قد كتب عليه 
أن يظل نائها فى الوجود الكاذب الدارج ؛ الآمر الذى يصرفه عن |أبحث فى 
الوجود العام : مدان الحقيقة . 


وهيدجر هنا بتمثى مع نقطةالبدءالى أهذها فتفكير. الفلسفى . فنحن 
عم أن ه.دجر قد بدأ من الوجود 7 باعتباره كائنا أو قاتما فى العالم 
ونّطة الءدء هذه تختافعن كل ما أتذذه الفلاسفة من نقطة بدء . فقد أوصانا 
معظم الفلاسفة برد العام إلى الذات كنطوة أولى من خطوات الموقف 
الفلسق وذلك لآن عملية رد العالم إلى الذات تيعد الانسان عن زحمة ال+يأة 
الدارجة وثرثرثما » أى تبعده عما يسمه هوسرله با اعرفة ااعالمية 


110503210 202103155326 13 أى المعر ف أأد ى يكو نبا الانسان فى حياته 
العادية ة أو فى موقفه الطبيعى وإزو ينوم ع0د1:ه:1 * قبل أن برد العالم إلى 
الذات .ولبسمنشكف أنعملية رد العال إلى'لذات تساعد الا نسانعلى التأمل 
والتروى » وت#مله يفكر فى إعطاء ‏ معنى , للوجود . ولسكن هيدجر لا يبدأ 
هذا البدء وفلسفته كلها خالية من عملية الرد هذه ومن اعنى أو ١‏ الماهية » الى 
تعطها الذات للوجود , وغالة أيضا من <ةيةَته الكو جيتو . وتعتير من هذه 
ألناحة فأسفة وجود,ة أصيلة : تفوق كوجودم ا فاسمة سارثر مثلا , قيمة جر 
إذن يتمشى مع نقطة البدء ففاسفته حيئما يةرر أن الانسان قد تب عليه 
أن يظل تاها وسط الوجود الدارج : 


سب ج88 أ سس 


ونحن نعتقد على العكس من ذلك أن الفيلسوف لا بدله.ءن لحظات 
يتوقف فيا عن الاتخراط فى الوجود الدارج ليعود [إلىذاته ي:أمل الوجرد 
من خلاها . ولن منعه تأمل الوجود من خلال الذات على هذا النحو أن 
كن هونا واقن] أ لانيوفا وصودا 


وبالاإضافة إلى ذلك ؛ فقد رأينا أن هردجر ينتهىفى فاسفته إلىاليأس من 
البحث فى الوجود العام » ويسودل به البحث فى ماهية الانسان » الاتزمة فى 
زماما الراطى . وهو ما أطاق عليه أس « على الوجودالرئيسى». وتحن نتساءل 
عن جدوى هذا العلم من الزاحمة الفاسفية ؟ وعن أوع الفلسفة التى :ادل فى 
نهارةالآمر إلى نوس من الأاجنرأر انداتى , إن الفلسفهاليوم عبارة عن تفسكير 
الاانسان فى جمرعة من المواقف الواقعية الى بو جد الانسان ماتحما وإياها 
فى ووجوده وتربطه بالوجود العام . والفياسوف الذى يكتفى بان يقدم لنا 
صدى إجتراره لذاته وينعكف على _زمانه الباطنى ارعيش فيه ضاربا صفحأ 
عن الواقع حواليه؛ فلسوف أنعرالى قد كش:ب على نفسه أن يقطع ااصلة 
ينه و ببن العام : 


وفلسمة هلجر ولك ه_ذأ كه فلسفة شاو مره 4 يا 2 مهو لات 5 


1 
والوسر النفيزين , والحسراانفمى عنده د جر شعور إسيطر على الا أس أن عند م 
يدرك ته عن ملل" حديرةه الوجود ٠‏ واعرق أن الانسان عاج عن الوصول 0 
الحقيقة دفعة وأحددة وود يعبر به من حل ذلك شهور الحم أو ا مسر التفسى. 
ولكن هذا لا يبرر مطلقًا أن مل منهذا الضورالجزقٌ الموقرت قصوراً 


كلما أو أن «ؤرل لة الى على أنه شل عام أن بعس فيعوناً متشسا ما 1 


مد وع!إ مب 


هله الجو ا مب المنا ل العدمية النشاة مية ف فأسفة هيدجور 2 الى تدعو نا 
إلى نقدها وك الانصراف عنمأ 1 واأتجربة الوجودية 1 يدو نا أن خلال 
هزه الفاسفةلا ندم نا صورهة للواقع الفأسق الذى نحش عيه, وسلاتضح 9 
هذه النتيجة عندما نورض للأاخطاء اتى وقع فيها سارتر . 


ياج ١‏ الكت 


7و سسب أخبلاء سأرار 


أرجت أساس تصور سارثتر للعدم ونقده : 

رأينا أن سارتر قد نظر إلى الآشياء الى فى الوجود على أنها « ظواهر > 
ليس فيها « باطن » و « خارج ». ورأينا أن « وجودالظاهرة , عنده لاينحل 
إلى جرد ه ظاهرة وجود ,أو إلى مجرد ظاهرة » 'ولا ينحل كذلك إلى يرد 
وجودها المدرك . لآن وجود الظاهر ستقل عن إدرا قى ذا وهو عثابة 
الأساس هذا الادراك . وقانا كذلك إن سارتر قد قرر فماأ ميأه د ألبرهان. 
الوجودى» أن الشعور لا يوج.د إلا إذا وجد موضوعه ؛ بحيث أننا إذا 
ذ كر ناكلة « شعورء فلا بدأننذ كر كذلك هوضوعهوقدنوهنا أيضأ بنظرة 
سارتر إلى الكو جيتو ياعتيار أنه ينظ ر[ليه على أنه كوجيتو الموائ ف الوافعية 
الى يوجد الا سان ملتح) معما . 

تلك هى بعض الوا : الواقعية فى فلسفة سارتر . وعايئأ الآن أن ننظار 
إلى هذه الفلسفة من زاويتها المثالية العدمية . 

يقسم سارثر الوجود الى قسمين : الوجود فى ذاأته زمى - مع عراق:.1 » 
وهو وجودالاشماء أو واتبدواة العا الخارجى والوجود لذاته روم :1 
زمه » وهو وجود أأشعور . 

أما الوجوة ل .ذاته: سم هار واق كاتف انه هوهوء ٠تطابق‏ مع 
نفساداعاً 6 كشف داسك ك ؛ ذوقوام صاب »: ظلم ؛غارقفظلايه, ملام 
>ض » يستمر دائماً هكذا فى ذاته ؛ لا تصدعء 3 يستطيع مفارقة ذاته 
أو العلاء عليها أبداً »وجوده صعب المراس » عدى ونوووه » لا نستطيع 


سب إؤرج 1 ب 


أن 5 أنه 4 ويعترض داماً طريق اأشعور . فا أوجود فَْ ذاته يدل أذن 
عند سارت ر على أأوجودالذىانتهى:طورهالذا ق أو الوجود الذىتجمدؤ نفسه . 
والوجودكؤذائه أخيرا وجوو كن وام يووا عرق 4 ولانستطييع 


أن رده الى علة ماء ولا نستطر.ع كذلك أن نفيمه لآانة وجود هبهم , 


ومن خلال هذء الصورة الى رمعبا سارثر للوجود فى ذاته وهو وجود 
الأشياء نستطيع أن نلاحظ أنهعلالر غم من أنه يصفه أنه عدبى » صعب المر أس ‏ 
لاتستطيع الذات أو الشعور أن ينفذ إليه وهذه كابا صفات واقعية لوجود 
الاشياء ‏ إلا أننا نلاحظ كذلك أن سارتر قد جد هذا الوجود وأحال 
حركته إلى ثيات » وتطوره إلى موات . فد ذهب سارثر إلى أن الوجود 
الموضوعى للأشياء قد اتوى تطوره الذاق » وتجمسد » ووقف عن الحركة . 
وهذا غير تيح ٠‏ فوجود الأش.اء دام التطور ؛ دائم الحركة . فه-ذأ 
هيرقليطس يقول لنا إن العالم دائم السيلان والحركة . وهذا هيجل بقرر أن 
الاشياء #تطور وتتحرك وتنتقل من الموضوع ء إلى نقيض الموضوع ؛ إلى 
فرك الموضوع «لماذا نسى سارتر كل ماقاله هذان اافليسوفان وغيرهها فى 
قطور وديناهيكية العالم ؟ السبب الرئيسى فى تناسيه هذا أنه أراد أن بمبد بهذا 
التصور الاستاتيكى الوجود ف ذاته الطريق إلى فاسفته فى العدم . وهذا 
ماس:حاول شرحه الان . 

برى سارت رأن العدم ليس فقط باطنا فى نسييجالوجود» بل وسابقا غلى 
كل وجود . وإليك بعض الامئلة الى ذ كرها سارتر ليأءت هذه الدعوى : 


إذا كو قفنت عر بتك عن أأسير 6 وفتحت" مقدءتها 4 ووقفت أمام الالة 


سمب أق أ سب 


( أوالموتير ) متسائلا : هل يوجد به خال أم لا؟ فإن تساؤلك هذا يتضمن 
فى رأى سارئر عدم وجود خالف ( الموتير ) . ومعنى ذلك فى رأى سارتر 
أن إعاة لل مصضين وججود (العدم) فُْ (الموتير) 1 وقأهه 43 قيأمأ موضوعيا. 
وذلك لان أتوقع أن لاأجد شيدأ أى لله أو 5 والمعى وأدد مك ضار نوات 
لان أتوقع أن أجد لاشيءًا أو لا خالا أو عد ماف الموتير . 

وهاك مثالا آخر : إذا دخلت قهوة أنحث فرا عن صديق جالس ق 
انتظارى » فإن اتجاه تفكيرى و صورة هذا الصديق يجعاى لا ارى فى 
القبوة كلبا بما فهامن كر اسى وهوائد وأنشخاص إلا صورة هذا الصديق الذى 
أتوقع أن أجده . فتوقىى لرؤية صورة هذا الصديق>انى ألغى و جود الاشياء 
والاتخاص لل تزحر ب القبوة وعمايه إلغاء الوجود 10 13 
1-0 اساي لظرور صوره هذا أصديق اماع 5 وإذا ور ضرت أنى أجود 
هنأ اأصديق الذى أن مد رأ أن بفتظرن أن 9 0 » وحجدو ده يتراءى 5 
وكأنه حمل هعكه ( 2 » وجود الهروة كارا ٠‏ 2 لعل م » وجو دمء وبعيارة 
أخرى ؛ 7 وولي4ه : 0 عدم و تو هم 14 3 بعدارة أخرى م 3# 06 1 الهَبوة 
كايا . 1 وعدم : هلأ الصديق وهومابعير 200 بعيأ به يتراءى ل وكأنه الم 
قاما موضوعيا فى القروة ('2 . وعلى ذلك فان دخولى القوة «تسائلا عن 
وجود ولأ الصديق أوعدم رجوده قد كف لى عن قرأم العدمة امامو ضوعرا 
ىُّ بأطن الوجود ( وهو أأقبوة هنا ) , 


وأأغرض الذى رى إأنه سارتر دن وراء هذه التحليلات هو إثيات أن 
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1ح 


الأساؤل وونييمبرووون:] أو الموقف ااتساؤلى ( والنساول من ميزات 
الاسان يد الوجوديين ( قد كشف لا عن قيأم ألعدم قيأءأ موضوع.ا ف 
قَْ ليجع الوجود 8 


ولكن الرد على هذا التصور للدم أمر إسير . تع:_دما أتف أمام 
عربتى متسائلا عن وجود خال فى « الموتير » أم لاء فإن توقعى «١‏ عدم » 
وجرد خلل فيه لا يعنى مطلمًا أن ١‏ العدم , قاكم فى , الموتير » بل يعنى على 
العكس من ذلك أن ١‏ الموتير » صا تماما لإدارة العربة . أى أن وجوده 
لاءتضمن أى خال أو عدم . فالعدم هنا ليس قائما فى الموتير » بل قائما فى 
سارل أنا .وسكون فهاة قنراءة الآمن أن شقا ما ترقفته فى المريين 
لاوجود له » . وعدم وجود صديتى فى القووة لا يعنى « عدمء القبوة كلبا 
أو قيام العدم فى القبوة بل يعنى أن توقعى وجود هذا اأصديق لم يتحقق . 
فالعدم هنا ليس قاءما فى الاشياء أو فى القبوة بل فى النفس أو فى « التوقع » 
أو فى السوّال الاول اذى وجبته لنفسى . وهعنى ذلك بعبارة أخرى ؛ أن 
العدم هنا مرتيط ١‏ بالذات , لا بالاشياء ,2١(‏ 


+ + 


وكذى سارئر فىإث.ات الوجود المرضوعى للعدمءفيةول إنالعدمولوأنه 
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د 51( لد 


العدم قُْ الوجود وهذا الكائن هو الإنسان 8 

وقد سيق 5 نا إن سارئر .رى أن تساول الاشارن ‏ أو موقل 
ألذسه اول الذى دنه أ مام ألوجود والاش.اء إسأعد على ! إظ 6 العدم بأعتيار 

ولكن هلأ ليس 3 مايقوم ,4 الإنسان لإظبارالعدمي ألأوجود 
لان الإنسان شوم بأؤمال عدمية كثيره فَْ .أنه ٠‏ قور قأدر ع-لى إلغاء 
مآاضيه من حسمأ به أذأ و دل قَْ هنا الماذضى وأقل عوقهعن السير قدما فأ 52 
فالإنسان إذن ذو الدوان الذى إستطيع 9 إعدام 01 مأض 4 5 ار 
بره وان الخاضر والأاهر 3 4 ذأ م تعلق المي 2 50 الانسان قا 
عن طريق مخيلته أن يلغى العقو رأ ت أل" ل 
َّ عام من ع - اله . لعن طريق اله إستطيع الانسان 5 اسقط من 
سوسم أ به عقبات المستم يل ومزب دن اسه بل ومن كل الوجود حوله ٠‏ 

وهكذا فإن الانسان عن طِ بق أأعدم 5 أو عن طريققدرته الى شر زهأ 
قعل م مم مأضيه وهس :مله معأ 35 إستطر أن 0 أو باع ى وجوت 00 
العقيات الى ألثر ض طر نقّه .٠و‏ #ر هذا الاعتبار قأدر عن أن يم حاب | 
بشة و ببنهذ «العقيات 6 فدسقطرا من حسمأ بدو عذى بعل ذلك قنُدمأ ف طرٍ شه : 
والانسان لايكون قادرا على هذا « الاعدام , إلا إذا كان قادرا على خداع 
نك . لقداع النفس 01] 01 3 من م مأ عيزالا سآن 3 لآنه يستطيع 
عون ر هك أن بأ بى فعض نفسه وسرر أأبعض الآخر 55 سار تر 
لهذا الداع صفحات كثيرة ة فى كتا ب الوجود والعدم. ولع هق فك فى أن 
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حليلاات سأر: أن ف هذا ١‏ يأب جزم دن برناجح س دار أر ع إثيات أن الانسان 
قا 6 ينما نشأء - على [ [لغاء بعضص وحجخوده أو إعدأامه . 

وهكذا 4ل أثيت مارترات ا 0 إليه أنه أثيت 1 5-6 يظرر 
العدم فُْ الوجود م وهو الانسآن ع قادر قُْ ارقت : مساك على اذاف اد عدام 
دعص و<و ذه ف بعص لس لله ومعى ذلك أ نالانسآن 0 1 شروجبه 
ارة إلى ماحوله فتصبح الأشياء الى بزخر ممأ الوجود وكام لم تسكن ؛وثارة 
أخرى إلى نفسه فسقط منها «ايعوق تقدمه . وهذا دليل آخر على أن العدم 
داخل فى أسهيجج الوجود : : أىالوجود الشىء والوجود النفسى كذلك : شول 
سارثر 0 أن لكان الذى يظبر العدم فالوجود أأغيىء حوله لايد أنتكون 
مسسألة إعدام وجوده أو قدرته على التخلص من بعض وجوده من المقومات 
ألر نسية أو جو ده هو 0 00 . 

ولك ترد على سارتر فىتصوره هذا للعدم: علينا أن نغ رق بين فعل العدم 
أو قعل وكام 1168511581701 / ومعئأه أأودم : ووس ام تقسه باعتياره 
4ه هموضوعيه ٠.‏ فليس من شلك قُْ أن الانسان كوم ىَْ حأ ته بكثير هر 
عمليات اليدم لبتم له له الداع فلس هناك ناد أى [ اهنا الاو كو قدضقة 
هدم أو تحطيم 50 ليدم أو التحطيم قُْ ذاهها علة ضرور: 4 ف حيأة 
الانسان . فكل إنسان مز دوم م حجوزء منطر بق حدم أنه ليسمطيع بعد ذلك 
ئأء هلو الج.أة . وتتهدم الأنسان فق عنتاف 8 يأدن وانتصاره على الطبيعة 

وإئيات وجوده في كل يوملم “ىم إلا لقدرنه على التحطيم وأهخدم وفعل 

ا . فالهدم هنا خطوة ضرورية من أجل البناء . 


() سارتر : الوجود والعقدم )ع صهةه. 
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ولكن الخدم أو الاعدام ثىء » والعسدم الموضوعى ثىء آخر . ومعنى 
ذلك أن فعل الاعسدام مختلف ماما عن « العدم » نفسه ؛ وفمل الاعدام 
لا غبار عليه أما العدم الموضوعى فلا ذستطيع أن نوافق سارتر عليه . يقول 
سارتر :« إن وجود الشعور أو الثىء لذاته قائم فى هدم أو [عدام الثىء فى 
ذائد» 20 . وهذه العبارة لا غبار عليها على الاطلاق . بل قد تصلح أساساً 
لفاسفة تقدمية تقوم على الاءتراف بقدرة الاذسان الهدمية أو الاعدامية 
باعتبارها خطوة ضرورية فى حياته الانشائية أو البنائية » ولكن سارتر 
لا يؤول هذه العبارة وأمثاها هذا التأويل , لآنه خلط بين فعل الاعدام أو 
الهدم الذى يقوم به الانسان من أجل البتاء وبينالعدم نفسه باعتباره حقيقة 
موضوعبة تعترض طريق الفعل وتعوق تقدمه . يقول جاأن فال :« يبدو 
أن سارثر قد انحاز إلى جانب هيدجر ضد هيجل . فهو يتصور فعل الأعدام 
لا باعتباره هدماً أو إعداماً من أجل البنداء بل باعتبارء [عداماً هو والعدم 
الموضوعى سواء؛ 20 . ظ 

وهكذا فان علاقة الانسان بالعالم الخارجى علاقة متجمدة جد الانسان 
نفسه فا متفصلا عن عالم الآشياء بالعدم الموضوعى ء ويحد هذا العالم وقد 
ووقف تطوره الذان . 

والامر شبيه مبذا فم يتعاق بعلاقة الانسان بنفسه . فقد يول قائل إن 
الانسان يستطيع أن حقق بينه وبين نفسه ما يعجرعنتحقيقه ف العالمالخارجى 
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ولك قن ار لا رذى حى ذأ , فلحظات الا نان الشعورية منفصل 
بعضمأ عن البعض الآخر ولا سويل لات الما 8 وذلك لان العدم بأعديار و 


ومعنى ذلك أن العجر الذى يصادف الانسان فى محاولة تحقيق ااصلة بينه 
وبين العالم الخارجى لا يتخلى عزه إذا ما اتجه إلى شعوره أو ذاته وحاول أن 
حقق الصلة بين لحظانه الشعورية . هنا ويقّدم انا سارتر صورة الساضى » 
يطلق عليه سم _ الماضى الجدار أو الماخى الخائط * كلقا - 6ه5قم ع.ل* 
وهذا الماضى ‏ الجدار هو والثىء المتجمد سواء بسواء؛ أو هو كالصخرة 
تتحطم عأهاكل مشروعات الانسان . فالماضى يفصل بين لحظات الانسان 
الشعورية » ويحمد حماته الباطنية ويقطع آيارها المتصل . 


فالماضى - الجدار فب عدية 5 كأداء أمام الانسان 2 حاو أ 4 الاتص_ال 
بالعالم الخارجى ء لا بل فىمحاواته إيجاد الصلةبينه وبين نفسه . وجميع أفعال 
الانسان تتجمد كاما على هذا المائط : حائط الماضى 


وواضح أن هذا الماضى - الجدار هو العدم نفسه أ وس توق 
اتتقل من الع-الم الخارجى إلى عالم الشعور الباطنى » فالعدم ‏ الشىء أو العدم 
الموضوعى الذى يجسمد كلما <وله يتبى ف العالمالخارجى فى صورة الأشياءالمادية 
الى تكن توبات الوجود فى ذاته » و يتمد هذا العالم ويوقف تطوره . 
وهو نفسه الذى يتجلى فى عام الشنعور ااباطنى » فيجدّمد لحظات هذا الشعور 
ويفصل نين بعضا والبعضالآخر وجمل تحقيق إهكانيات الفعل من الامور 
المستخلة .ولذلك نجد ساركر سمىهذا الماضى الجدار _ فى أ كثرمن موضع 
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من كتاب الوجود وألعدم 8 بأنه (وجود ف ذاته 26 أى أنه هو والاشياء 
المادية المتجمدة سوآء انق آم ٠‏ 

وشعور الانسان يأن هناك عدما فصل بين لحظاات سعوره على هذأ 
النحو هو اللاساس فى الحسر النفسى الذى علا نفسه . فالحسر الذى وستولى 
على الا نسان برجع إذن ف دا لنب مر ن جوأ؛ به إل إحوىا س الانسان أن هزاك 
عدمأ يفصل بين لحظات شعورة 0 , 

والننيجة الطبيءة لقيام هذا العدم الشبى أمام الانسان فى العالم الخارجى 
وداخل» شعوره بينه وبين نفسه ء أن حركة الانسان التقدمية أى كان من 
المهمروض أن تتقدم بالانسان إلى الامام دا“ أء وتنتقل به من نصر إلى نصر 
تستحيل إلى معركة محلية ورزوبوونوبه؛ ”نرى فما الانمان واتفا فى مكازه 
ايديم ّ( دم رول" وار أخرى : فالحر كد التقدمية سةتحو لإذن إلمحركد 
من الأمام الى الخلف , ومن الخاف إلى الأمام 0011 


عن عم ون 


لي نلبد غير هو الحم نفسةه : - 

والامرشبيه هذا في تعلق بعلاقه الانسأن بأشباهه هن الناس 7 ا 
ا نظر إلى إد دم الغير على أنمأ تداع أن تتكاقف 0 إد ادن لمنأء ممع 
متكامل » بل ينظر [ للها ققط على أنها نوع من الجدار أو الحاجز الذى تتكسر 
ءايه إرادن وانتدط ,أمامه «شروعان وإمكانان 5 | اكت أن أس.ط طر على 
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الغير وو أخضع إد أدنة 9 أجد تفسى و قل سنيهار أأغير على و أخضعى لآر أدنه . 
وشعور الخجل الذى يشعر به كل فرد منأ بإزاء عض أفعاله مصادر و وجود 
الغير . فأنا أخجل من نفسى أمام الغير . وهذ! كد التحام وجودىالشخصى. 
بو جود الغير 4 ويؤكد كذلك أننى أقي, وزنا لارادة الغير ف كل فعل من 
أفعالى ا فى أقهم وز" لارادة الغير : لا باعتأ أن أ إرادته أستطيع أن 
5 أند إرادن م6 0 و إرادته : قل وحودتك داوم إرادن وخضعبما 
وبجردها من كل ثىء » وتشلبا ماما : 

ذلك أننا نعل أن لكل انسان منا عالمه الخاص » قوامه أشياء كثيرة فى 
حدوزته وأما 01 عد بلة 6ل ذا بكانه : وظرور الاغبار 3 أ لاص 
الآخرين على مسرح حياةكل هنا لايعنى عند مسارتر إلا شيثئا وا<دأ هو أنهم 
177 دول هر مإ ولأ العالم الا ص وسيشاركونه فها علك ٠وعلل‏ 4 ذزك أنه 
من المقومات الرنسية للوجود الداتر ف عمل دان هو أنه ودود 5 بل أن 
شار كَُ فيه الاخرون وإسسل.ونه إنأه 5 

هنا ويلوح شبح الحسر النفسى هن جديد أمام الانسان . فالانسان يشهر 
فىكل لحظة من لحظات حياته أن مثر وعاته مرددة بالاخفاق » وأن عاللمه 
الخاص هود بين أن و حر بالسطو من الاشخاص الأخريق ٠‏ وحم كك 
دوب تنمسيك حسرأت على يدا ونأ المي لد ع»؛ رعللى حدر دك المءعرضة الشمع 
واأقأومة بين أن وآخر . 

وال نسأن لايدرك دما أن عور دنه ورد دة إلا عندما 'و جره الغبر نظر نه 
إله . فالنظرة هى النافذة التى يطل منها الخر على : فل ح ركى و يسليى 
أمكانيان 5 ولذلك معددك نارين عن الغر على أنه 0 الججيم زقسيك > 
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5 165 أومء ععأمء ' 1[ 0 وبأب هزأ الجحيم عدكه ليس شيمًا أآخر 
الا النظرة التى يسلطبا الغير على . ولذلك » فانه يقول لنا فى رواية ه سن 
الحا د وموزوء ون عوننز أن ٠‏ دانيل »كان يتخيل الجحيم على أنه هو هو 
النظرة الى يسلطبا الذنرعليه : ه على هذا النحو » كان يتخي الجحي: انه نظرة 
تنفذ الى الاعماق» الى أعمق أعماق العالم والى قاع النفس على السواء » . 
وسارتر تهادى فى هذا الوصف للأغيار الى أبعد الحسدود . فنراه مثلا 
إيدعى أت الطيعة الأو لى لست ىر أن إلا روزى ف عام بوجد قيه 
الاغار ().ومن أجل ذلك ء ثراه يتحدثعن مشروعات الا:سأ نأو إمكانياته 
ب و إمكانيات تولد هينه 4" وهى موت على بد الغير» ومن خلال 
رته إلى . والأساس فى كل ذلك أن سارتر برى ١‏ أن الاصل فى ماهية 
7 ين وبين الأشخاص الآخرين ليس قائما فى التعاون أو التضامن 
أأوجودى مزه15ا8 »؛ بل قامّا على العكس من ذلك فى الصراع وى و بيهم 0 
وآن بحدى فى تغيير هذا 0 بينى وبين الآخرين عواطف مثل الحب أو 
غيره . فالحب فى نظر سارتر ليس إلا رغبة فى قساط إرادةعلى أرادة أخرى 
والحبيب لايطمع إلا فى شىء واحدء وهو أن يجحعل الطرف الآخر ه تحبوبا 
له . ولماكان هذا الطرف الآخر يسعى من جانيه إلى أن يجعل من حييية 
وحبربا لهءء فن هنا ينشأ الصراع بين الطرفين ويرى سارتر أن أية فلسفة 
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تفاؤلية لن تستطيع أن نحيل الصر أعالجوهرى القام بينالناس إلى تعاون أو 
تضامن ا جتماعى ظ وجميع الحاو لات الى قدمرأ الفلا سيمة مان القدم شكاة اتضال 
الجواه رقد باءت بالفشل .و لذ لكفيجب على الفياس وف أن يقنع وصفالصراع 
بن الفرد والاغرار دون أن تيل تفده 2 أليحث عن ولول له : « إن أى 
تفاؤل فلسى لا يستطيع أن يلغى كثرية الآفراد وحيابا إلى وحدة ما .. 
وعا الوجود» يحب أن يحدل من ميمته وصف هذا الصراع نقط (00) , . 
+ جو 

وهكذا فإن جميع اتّداهات الشعور أو الوجود لذاته سواء المتجرة منها 
>و عام الاشياء أى عالم الوجود فى ذاته أو نحو عالم الأغيار » أو فى داخل 
عدوة الذاههة عله شهورو به إل أرق ؛ نقول إن جميع هذه الاتجاهات 
مصبر هأ 9 الفشل و د التحقق . فى إمكا ننأت 0 اك ف اجاهات 
تو أدميئة . 

وقد حر ص سأرتر منذ بداية روايته 8 مدن المب؟ » أو يصورلنا رماتو 
- وعثل الشخصية الرئيسية فى الرواية - على أنه شخص تقوم حياته على 
جموعه من « الغرءص غير الموانية أو الغقر ص والضائعة , 229 2-8 ول 
له صل مده مارسل ( إحدى الشخصيات االاخرى / 1 أو على أنه شخصس 
دمله الأعلى أن يكون لاشيءًا 5 أن يدون عدماأ » ع تقول له , «أرسل ١‏ 
فى موضع آخر © . ولكن ١‏ ماتبوء لايوافقها على هذا ماء!, فيرد عليها 
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اثلا .وله , أن 5 ون عدما , لا ليس هذا هو م مل الاعلى . إسمعى ٠‏ إن كل 

افى الآمر » إن لا أه مالا بتقفسى وواء وأنا أويق اركب أفهم وجودى 
0 وى الخاصة ا ن يكون وجودى لحسانى أناء وذلك لانى لو أن 
بهذا لاستعصى على أن أ نيبن مغزى هذا الوجود , 20 . 

وسارترحريص على أن يصور لنا موقف « مانيو ء على أنه موقف ذاشل 
و لكنه لا يذكر هذا الفعشل على سبل النقد . بل على سبل التقرير . 

وفى الطرف الآخرء يصور لنا شخصية أخرى هى شخصية « برويه » 
بأعتيار أنه عثلالانسان الذى يشيد نفسه م موضوعية معينة ١‏ ستجيس لها 
وكءل من حياته حياة هادفة ‏ ملنزمة 66ج » أسعى لتحقق هله القم 
عو أة د برونيهة» هى الاخرى حيأة فاشلة » لم حقق حرلتها . 
ولكن سارثر 16 ر الفشلى هذه المرة على سييل أأنقد لا على سبيل التقرير . 
وواضح أن نقده لحياة « برونيه » حمل بين طياته نق-ده على كل اذاهب 
الفاسفية أأنى أو هن باجتمع المتكامل » وبالحماة التعاونة بين الآفرآد . 


ح ‏ الحرية الملتزمة والحرية الحادفة : 


ونود قبل أن ننتبى من هذا الفصل أن شير إلى نقّعلة هامة ذقد شاع 
وضفك لمق سا وار ايا فلينةو كوي لللونة م1115 ند 
فسر هذا الالتزام على أنه بحعل من فلسفة سارترفاسفة :من بامجتمع » بل 
بالتض_امن الاجتماعى . و !كن هذا التفسير ّمل فاسفة سارتر أ كثر 
نما تحتمل . 
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ذلك أن أفعال الانسان عند سارئر مصدرها الاختيار بزوف 16 > 
الذى 4 قَُ لحظة من اللحدطات ' دون روية » ودون تدبير عقلى » ودون. 
رسم للبدف أو معرفة للدوافع . وه-ذا الاختيار بهذا المعنى بمثل عندسارتر 
الحرية الانسانية النى لا تخضع لضغط ما . ولكن هذه الحرية ليست حرية 
فى الهواء » وليست حرية مطلقة . فبى مقيدة بمجموغءة ٠‏ المواتف » ال 
تظير فيا » و.ب و جدالك من البشرى ملتح) وإراها . فالحرية عند سارتر حرية 
ملتزمة أو حدرية مشّروطة 0 فيوا هذه المواقف التى تنظور متجلية فيها فى 
لحظة الاختيار نفسها . ولكن ظرور ذمل الاختيار | 9 فى مواقف اجبماعية 
ومادية وبروزه فى إطار هذه المواقف ليس عمعناه مطاةاأً اأن الخحرية عند سارثر 
«تراعى » هذه المواقف أو تهدف إليها . بل معناه فط أن الفءل الحر يظبر 
ملتحا فيها التداما يقيد إنطلافه . « فالمواقف , من شأمما أن تضع الفعل ار 
فى موضعه » ومن شأتم! كذ لك أن تحددالإطار العام الذى يظبر فيه مشروع 
الاختيار. ولكن ليس معنى هذا أن الفعل الحر «.هدف» إلى هذه المواقف 
ويدخلبا فيأعتباره. لآنه لوفعلهذا لكان فىمراعاته لهذا الهدف #يبدلاحرية 
الانسانة . وسارتر لا .ريد أن بجدد الرية الإنشانية » بوضع د أهداف ٠‏ 
أمامها . فالجرية عند سارثئر إذن ليست حربة , هأدثه , : ولكنا يرد <رية 
رماتزمة »ع أى هدم #جموعة 5 وألوائفء» الى حدد ظرورها / 

وفضلا عن ذلك » فيجب أن لانفهم هذه المواقف على أنها «واتف 
مفروضة مائة فى المائة من الخارج على الإنسان . بلعلى أنما عواقف «عضمرا » 
الآاءآن واحافا العيوي لالس فاضيوت و كان ليست غريبة عليه مع 
أنها قد أنت له أصلا من الخارج . فالانسان فى لهظة الاختيار يكون قادرا 


| إلاؤ سل 


عل و تمثل » هذه المواقف فى ذاته . ولحذاء فبى تبدو أمامه دائما على أنه 
مواقفه هو . ومن أجل هذا السبب عينه تراه قادرا فى بعض الظروف على 
العدول عم 5 والتخلص أو نفض يديه ممأ 3 ولوكانت هذه ألأواقف 5 
ضغطا خا جيامفر وضاعل الا نسان فرضا تاما » أىلو كانت تمثل قدّر أ مكتو با 
على الانسان للا أستطاع عنها ح ولا ولوجدنفسه مسوقا إلها أنسياقا جيريا. 
ولكن هذا ليس هو حال هذه المواقف . فسارتر يريد أن حتفظ الانسان 
وللحرية الانسانية بالقدرة على أن ينفض يديه من هذهالمو!قفء وبإمكا ننه 
العدول عنما إلى غيرها ؛ أو بامكانية العدرل عنها واستيدال ما شيئًا آخر . 
و فالمواقف » عند سارتر ليست إذن فى ماب ةالامر إلا أمّدادالوجود البشرى 
الذى صنعه كل فرد منابيده » وشارك فيه. « والااتزام , عنده لموظيهة معينة 
هى أن لاجمل الفءل أو فعل اللاختيار فملا فى الهواءبل فعلا مرتبطا بالواقع 
على تحوما . ولكن هذا ثىء » والفعل الحادف ثىء آخر تاف عنه معام 
الاختلاف . فالفعل الحادف ملتزم بالمواقف التى يوجد ماتح) ماء ولكنه 
فوق ذلك » يتميز أمراعاة هذه المواقف وبرهى صاحيه من ورائه إلى إعطاء 


هذه الوافف معدى أكثر رأء هن رد أرت.اطه سم 5 


فصاحب الفعل ا هادف مثلا لا يكتى بان برى نفسه موجود أو قائما أو 
مرتبطا بمواقف اجماعية معيزة أى أنه لا يكت أن برى نفسه مائزمأ هذه 
المواقف . بليسعى منوراء فعله إلى خدمة تضامنه الاجماعى مع الآخرين» 
وإ الدفاع ع نقضايا اجتماعية » و إلى أن « يطور » المواقف'لنى يوجد ملتحافيبا 
اصالح امجتمع » وهو فى هذا كله يتعمد الوقوف تجانب الجتمع . وما أشبه 
الفيلسوف الواقى الحادف فى هذا بالفئان فقد ببىشخص مانى موقف من 


17 جحت 


المواقف التى تابر فيها بكاء تلقائيا فيؤئر بكاؤه هذا فيمن حوله . ولكن هذا 
1 يك الى م على هذا الشخص بأنه, ذل » أوذئان .وهو يصبح ؤنانا 
فقطعندما يتعمد البكاء « فيب » الجبور من <وله . وهكذ! الحال فى موقف 
الفياسوف . فليس يكن خلافا لما بدعية الوجوديون ‏ أن يوجد الانسان 
أو أن جد افسه - يمعنى أصح دف هواةف اجتماعة عادية تأفبة يوجد فا 
بطبيعته الانسانيه حتّى يؤولسلوكه هذا على أنه مد ف إلى التضامن الاجتماعى . 
فالا نسان عن الوجوديين ملتزم ذه المواقف الاجماعية بطبيعته , ولا يتعمد 
الانخراط فيبا والدفاع عنها . ومن أجل ذلك؛ فان هذه المواقف الاجتماعية 
كا يفهمما الوجوديون » تمتاز ه بالتميع 5 والاعام ١ ٠‏ والاستغ_لاق ع 
وتمناز كذلك بالفتور وعدم تحمس الآافرادلها . 
أما المواقف عا يغرمما الفيلسوف الواقعى فبى لانيدو مذاالفتور أو ذلك 
1 الميع وو لذلك ل نه يتعمد وضعرمأ أصب عريه . وقد يقال أن هلأ ديو دى 
إلى تقبيد الفءل والضغط على الحرية الفردية الإنسان . وللكن الرد على هذا 
أمريسير , إذ يح بأن نوسع منفيمنالمعنى « المواقف » ء فالمواقف الاجئماعية 
الى يوجد فيما الانسان » وهى مواقف سل بقيامبا الفياسوف الوجودى » 
ليست وقفا على تلك المواقف الى تربط وجودى بوجود الاشخاص 
الاحر.ن : وجودى باأعتيارى برد «فرد » إوجودهم باعتبارهم برد أفراد 
بل هى د مواقف » تمتد جذورها فى دائرة أ كثراتساعا منهذهالداارة وهى : 
دائرة امجتمع : 

فدائرة لمجتمع دائرة أكثر انساعا من الدائرة التى أتحرك فيها أنا مع 
الآخرين . والانسان يشعر شعورا طبيعيا بأن وجوده عند فى هذه الدائرة 
يدون ه ضغط » , وللكن بشءور فوقو بتعدى جرد ١‏ الالتزام »الوجودى. 


ع1 


ومع ذلك » فيجب أن نفتح أعيننا جيدأ على ما قد يسىء إلى امجتمع 
المتكامل الذى تريد أَنْ 2 الفرد جذوره فه.حةا ء إننا فسعى من ورأء 
هذا الكتاب إلى أن تسكون الدائرة التى يتعامل فيها الفرد أيست مجرد دائرة 
د أنا وااغير » أو , أنا والآخر ء بل دائرة « أنا وامجتهم » . وعلى الرغم هن 
ذلك » فان امجتمع الذى تريده للفرد أو الإنسان أن يكون من طراز هذه 
الجتمعات الى تاغى ١‏ ذردانية » الفرد وشخصيته لساب الجتمع ٠‏ وتحول 
فمأ الفرد إلى بجر ذه أله أى و أداة » تعمل هن أجل هلأ جتمع : 

لا. امجتمع الذى تريده للفرد مجتمع براعيه الفرد » وبعمل له كل 
حساب » وعتد تجذوره فيه . ولسكن ليس معنىذلك أنهسيكون مجتمعا تذوب 
فيه فردانية الغفرد وتتحأل شخصيده 3 موت . هذا امجتمع سقف إذن فق 
منتصف الطريق بين الحرية الفردية أأعابئة وبين امجتمع الضاغط الذى يشل 
. فى الانسان فردأنيته وشخصيته . وهو مجتمع يلم الفرد بأكثر من تلك 
«المواقفء «المتميعة» الى حد نفسه فما » والتى حدثنا عنبا الوجوديون . 
يلزمه بمراعاة الصالح الاجتماعى . ومع ذلك ؛ فتحن لا نريد أن يعنى هذا 
«ااصالم الاجتماعى» على فردانة الفرد وإنانيته . ويعبارة أخرى فنحن 
لا ريد أن نقتل الفرد .مم ول!] الصاح الاجتماعى وحت ستار , اجتمع 5 





الاسيالكابت:» 


الشصب حا ول 


أسس الواقعءة الفاسفية 





وائخلت 





هذا الاب هو الباب الآخير من هذا الكتاب . وقد هبد له البايان 
للسابقان بيدا واضحاً . فبو يعالم الفلسفة الواقعية ممالجة مباشرة بعد أن 
كنا قد افتصرنا فى البابين السابةين على بان الايجاه الواقعى من خلال 
الآخذ التى وجهناها إلى كل من المثالية العقلية والفلسفة الوجودية » أى 
باتباعنا طريقا سلبيا غير مواشر , 


ولذلك ققد بدأنا الفصل الأول من هذا الباب بتلخيص هذه ال.] خذ 
(لتى وجهناها إلى المثالية العقّلية والوجودية باعتبار أنها تسكون «١‏ مدخلا إلى 
الواقعيةالفلسفية ». لم انبعنا ذلك بتحديد معن الواتعية فى الفاسفة . وأخيراً 


عر ضنأ امسن أن كو م عاما : 


ولكن علينا أن نسارع إلى القول هنا بأن الواقعية التى انتهينا إلها فى 
هذا الكتاب 0 هى الوافعية المادية المدروفةفى تار ين الفلسهة . وسيليس 
القارىء بنفسه «قدار الاختلاف بينرما عند شرحنا للأسس الى تقوم عليبا 
الواقعية الفلسفية ؟ا نفيمبا . فتد حرصنا عند بيان كل أساس من هذه 
الاسى أن تام د الفكير المادى »ما سيتضح ذلك فها بعد . 
ونحب أن شير هنا إلى أمل برأودنا . فقد يلس غير واحد من أبناء 
الذرق العرى أأياحثين عن فأسفة عامة فم فى ذأك الايام الواقعى الذى 
أبرزناء فى هذا الكتاب ما يشجعرم 7 تبشيه والاخذ به . لآنهم سيجدون 
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فيه محاولة ذاسفية قد تصلح أساسا لتفسير الاتجاه الذى نترسمه فى الممدان. 
الدول منذ أن تحررنا . 

أما الفصل الثانى من هذا الباب » فقّد آثرنا أن نعرض فيه دراسة 
موضوعية أبعض جرانب الفلسفة الواقعية كا تضم عند الفيلسوفه 
الانيجليزى المعاصر « ويل الاسكندر ء . وقد قدمنا هذه الدراسة ياعتبار 
أنها تمثل نموذجا س من بين الغاذج الكثيرة - للتفكير الوافى ف الفلسةة . 


١-المدخل‏ إلى الواقعية الفاسفية 


| خلاصة نقد الفلفة المثالية فى الفصول السابقة : 


فى وسعالقارىء » قب لأن يشرع فى قراءةهذا الباب « أن يعود مرة أخرى 
إلى قرأءة الفصلين االذءن عقدناهما فى اليابين السابقين نحت ء:و أن : د مابعد 
نظرية المعرفة » « نقد التجر بةالوجودية » . فإنها مثابة المدخل إلى الفاسفة 
الواقعية التى ريد شرح أسسها فىهذا الباب الثاللق من اللكتاب . فقد حرصنا 
فى هذين الفصاين على نقد الفاسمات المثالية ( العةاية منها والوجودية ) من 
وجبة نظر وأقعية . 

و أستطرسع أن الخص أوجه النقد الى ذكرناها سابقا ضد المثشالة 
العقلية فما يلى : ظ 

١‏ -عدم الاءتراف بنظرية المعرفة كنقطة بدء فى التفكير الفاسق 
والبدء بالواقع أو على الأصح » بالصيرورة النى فى الوافع . 

٠‏ - نقد م برأدلى » للحك العقلى و نقد « ويتبيد » للمعرفةالعّلية على أساس 
أنهيا إشطران الحقيقة الواقعية أو العضوية ‏ بلغة ويتهيد - إلى شطرين مع 
أنه كل لا يتجرأ . 


ل لد هوسرل للمعرفة العقاية عل ان أنبا لا تقدم نأ الوجود فى 
بكارته الاول فيل 9 بدخل ع أيه العقل فيفسده ةو لاانه والدعوة الى أدى 


لما ل 


بها حضور ااشثىء نفسه أمام بداءة الشدور أو البداهة الاصاية 
الادر اك العقلى ٠‏ 


الى ل 


- تخطى الفلسفات العقلية إذ تحصر العلاقة الغزية الرحية التائمة بين 
الآانسان والوجود ف العلاقة الفقيرة الج_دبة القائمة بين الذات العارة؛.ه 
وموضوع المعرفة . 

ه- معارضة نيتشه وبرجسون وولم جردس الثاة اأعقلية على أساس 
أنبا تقدم لنا جموعة من الاطارات والصيخ العقلية العامة بقصد نشرها على 
الآشياء والناس فتلفها بين طيائما متجاهلة يذلك الحقيفة القائلة بأن البشر 
لمسواسخة واحدة , 
أما فما يتعلق بالفلهاتالوجودية فقد قلنا إنبا عارضت الاتجاه المثالى العقلى 
هن وجبات نظر عنتافة وساهمت بذلك فى نشأة الواقعية الفلسئيه خاصة فى 
إحلاكما « التجر بةالوجودية » ل الذات العاقلة » وفى”صورهيد جر للا نسان 
باعتباره الكابن الموجود فى العالىء وفى تصور ممارتر للكوجيتو باعتياره 
ذلك السكوجي:و السابق على التفكير العقلى . 


ولكن على الرغم من ذلك فان هذه االفلسفات قد قدمت لنا مثالية من 
نوع جديد . ونستطيغ أن ناخص النقدالذى وجبناءضدهذء الفاسفات وعلى 
وجه اأتحد يل » ضل هيلجر وسارتر ١‏ وههم| الفياسوفن الذين أختر ناهما عل 


صل المثال ( فما بلى ٠.‏ وانينا ينقد هيد جر : 


١ب‏ اصو 2 هرك جر الفيقه بأعتيار ما ملازمه الا حقيقة و له سوورةه علما 


وجعل الغلبة للاحقيقة على الحقيقة . وذهب إلى أن الانسان كلتب عليه أن 


5 تهت 
بضل الطريق إلى الحقيقة 4 و تققد نفسه ببن الأو جودات الجزية 4 ولسقط قَْ 
الوجود الكاذب التزثار . 

اك اسقيدال هلجر بعلم الوجود العام عل الوجود الخاأص الذى 2 
بالتحليل الوجودى اإطبعة الثربة المتز مزه رمانها الياطى الخاص . 

6 وإسفة شيل جر وإسمة تشاو َه يجعل اللانسان يعيش فُْ دقو لات 
الهم والحسرالنفمى . وتنظراليه ففط عل أنهكائن هآله إلىالموت . وأن الموت 
مهل 3 8 ف كل دناه من لحظلات حاته 8 

أما النقد الذى وجبناء إلى سارترٌ » فيتخلص فم بلى : 

أ عه نغار شار ان إل وجو د الاش.اء 5 8 الوجود قُْ ذ4:1 1 بأعتيار 
أنه ودود اتن تطوره لذت 2 وعد 4 ووقفت حركته . وهن أجل ذلك ع 
قإنا إن سأرثر قل د ولأ الوجود ظ وأخال حرك:ه إلى يات وتطوره 
إل موات ٠‏ 

الا تصور سارئر العدم باعتيار أنه عدم 0 6 الم قيأمأ موضو عبأ 
قُْ الوجود وألصور الإنسان باعتيار نه الكا'ن الذى:2:صمره,متةه ف الوجود 
على إفر أز العدم : 


م - تصور سارتر الإنسان باعتياره عاجرا عن تحقيق إمكانيانه لان 
العدم قائم أمامه؛ ولإن العدم نفسه يفصل بين لحظات شعوره بعضما 
عن البعض الآخر . 

س تصور سارتر الأغبارأو الأشخاص الآخر ين باعتيارأنهم يكو نون 


نوعا من الجدار أو الماجر الذى:تكسر عايه إرادنو تتحطم أغاءة مفترنؤعان 


184 لب 


وإمكانانى . فالغير عاذم فل وحجد دش تفكيرى وح ركيٌ ويسيطر على 


إرادفن ويسلبى حرويى . 


ه الخحرية عند سارتر : 0 9 غم من انها حدرية ملنزءة أومقيدة 
عجموءة ١‏ المواقف.ء الى تظور فيما نيا لاه تباغ درجة الحرية الهادفة . 
فرذه الحرية الاخيرة لا نكتق بجرد « 0 ام , الإنندان بمجموعة من المواتف 
أأتى يوجد ماتحما فيبا يا هوالحالفى الحرية الماتزمة عند سارتر والوجوديين 
بل تضع الهدف أساسا للفعل الجر . 

تلك هى خلاصة أوجه النقّد الى وجبناهافى البابين السابقين ضد الفلسغة 
المثالية » العقلية منبا والوجودية . وكا ذكرنا سابقا » نستطيع أن ننظر إلى 
هذ! اأزقّد 1 أنه دل أو مقدمة إلى الواقعة الفلسفية . وا-كنها مقدمة 
س ليده على أ ى ذال أن تشى غايأنا عند الشرح الإيجاى للفاسؤه الواقعية . 

فيجب علينا إذن أن نشرح شر -ا ابيا الأسس الى تقوم عليها هذه 
الفلسفة بوقنيو! ١‏ ن تمد لهذا ببيان معنى الواقعية الفاسفية ؟ا نفيميا 29. 


و بو 








الفاسفة الواقعية بوجه عام هى تلك الفاسفة النى لا تريد أن تضحى بوجود 
الطبيعة والاشياء فى سبيل الذات . وإذا كانت المثالية هى الفاسفة البى تعر 
على آراءة الطر.عه من خلال العمل أو الذات وثر اهل وجوت * الماديه 


)000 أظر 5-37 المؤلاف 2 مقدمة ف القليقة العامة 6 ص ج و١‏ 8 وما عدهأ ل 


> 86م 1- 


بعجلة هذه الذات ححيث تجعلبا مسئولة لاعن معرفة الاشياء سب بل عن 
وجودماأ أيضا فان الوافعية ميل على العكس من ذلك إلىالاعتراف بوجود 
مسقل للطبيعة وللأشياء . وه وإن كانت لاتنكر أثر الذات فى عملية 
الإدراك إلا أنها لاتريد أن تفهم العلاقة بين الذات والعالم أو الاشياء على 
أنبا علاقة تسير فى انجاه واحد ( من الذات إلى الأشياء فقط ) ٠‏ بلتريد 
أن تفبما على أنما علاقة درناميكية تقوم بين الذات والاشياء : تؤثر الذات 
ف الأقراء قازةواأئريما قارة أخرى:. 

ومن الخطأ الشدائع القول بأن الواقعية جعلت الذات فى موقف سلى 
عض ء تقول النأئيرات الحسية من الخارج كا تفعل آلة التصوير بالفسية 
إلى الصور الفوتوغرافية ااتى تلتقطرا '. فهذا القول ليس الإ افتراء صارخا 
على الواقعية الفاسفية . لآنالواقعية لم تاغ الذاتلحساب الاشياء . بلأرادت 
أن لانكنق بالاستماع إلى صوت الذاتوفاعايتهافىع ا ةالإدراك » وأرادت 
أن “شر ك معه فاعلية اللأشياء أو ذاعلية الطبيعة . إذ من يدرى ؟ لعل 
الليعة قادرة هل الزارق كل ازسلاوسحدها وليل طافاعلة أو يفاكلا 
خاصاً جاء ولعابا قادرة على إحداث ١‏ تشكيلاات »د و#معاتء بين الاشياء 
تجدها الذات فى «واجبتها عند فعل الادراك . والواقعيور#_ يريدون 
أن يضموا بكل هذه الفاعلية الى للطبيءة » أو على الاقل يريدون أن 
عترفوا بوجودها إلى جانب أعتر أفوم بفاعلية الذات . 

وعلى ذلك » فانالوافعية الس نهيةقد قامت من أجل امحافظة على أستقلال 
الطبيعة والاشياء المادية بعد أن قضت عليه الاتجحاهات المثالية قضاء قاما . 
وهذا , كان الهجو م الرئسى الذى شنته الفلمة الواقعية ٠وجبا‏ ضد نظرية 
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المعرفة وتصور المثالية الذاتة لها . فالفلاسفة المثاليون لم يعترفوا إلا بوسيلة 
واحدة تجعلنا تتصل بالعالم الخارجى » ألا وهى الذات العارفة . ويزهون 
أنه مما كانت الذات العارفة حاضرة فى اأعلافة الى تربط الانسان ' بالطبيعة » 
فإنه لابد أن يترتب على ذلك أعنهاد الطبيعة على الانسان وعلى ذاته العارفة . 
ولكن هذا كلام ينطوىعلى مغالطة كبيرة . فمال اأفلاك مثلا لايستطيع 
أن ينبت لنا تأثر الانسان فوسلوكه حضور الكو كب رالاجرام أهامه . إن 
كل مايستطيع أن يبته لنا هو حضور هذء الكواكب والاجرام والنجوم 
أثناء قيامه بمختاف الافعال التى تحدد سلوكه فى الحياة , لاه مام 1 
لبع أن تاذ نوعو فده الكر ا كيو" “توم ء وآ ه أن استعط 
0 أن هذا و المضونء وجود الكواك والأجرام أ ناء 7 
الحياة يترتب عليه تأثر سلوكه ا أو تأثيرها هىفى هذا السلوك . والآمر شبيه 
مذافها يتعلق حضور الشعور أو الذات أو الوعى فى إدراك الاشياء والعالم 
الخارجى , فان يستطيع الفيلسوف اثالى أن يبت لنا أن هذا ار إذات 
ف عمليه الادراك شرتب عل .4 أعتهاد العام الخار ج ى علىالذات وت ثر وجوده 
ما . ومعنى ذلك بعيارة أخرى أن حضور الذات فى عماية الادراك ثىء + 
وأعتماد وجود الاشياء المدركة على الذات تبعا هذاالحضورثىء أخر . :نحن 
هنا أمام مسألتين عنتلفتين .ام الاختلاف (2 . 


وهذا هو ما يطاق عليه بربيوم .8 . «أسم ١‏ مقولة الآنانية » ومعناها 


)١(‏ ظح تزة امع ختقء أمعسمة 05 تززمزأه ع1 : عناع تأصملقة اسملا ناا 


,5 111256 .لآ .٠آ‏ لاط 0ع016هء ,تلإطمهووااط18 تإتنامع) لطاع لامعنس 1 
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للم( - 
أن عدم أستطاعنا إلغاء حضور الذات فى إدراك الآشياءء يحب أن لايجعل 
من فلاسفه أنانيين واستلتج هيك إعنهاد الأشراء عل الذات 2 وجودها . 
هذا هو المعنى العام للواقعية الفاسفية . ولكن هذه الواقعية تقوم عل امسن 


تأبدئة علينا الان أن نيادر شر حمأ . 


وم[ سه 
و ل أممس الواقعية الفلسفية 


ْ الأساس الآول . اكتفاء الوجود بذأته‎ ] ١ 

لعل من أم الأسسالى أقرتما الوافعية الفلسفيةالمبدأ القائل بأن الوجود 
مكتف بذاته . ومعنى ذلك أن الو دوذ لأ عقتد ال هيدا خارج عليه » يطلب 
منه المون أو المدد . وهذا الفول نايجة طبيعية لاءتقادها بأن الكو نالمادى 
أو الطسعى إستطيع أن يقف على أرجله وحده » و إستطيع أن إستقل عن 
كل ماهو روحى . وه تنظر إلى تدخل أأروح فى المادة على أنه اعتداء 
على استقلالها » وإرخام لها وتم مفروض علا من الخارج . ومن أجل 
ذلك فرى ترفضه . 

وبحب أن نشير هنا إلى أن اكتفاء الوجود بذاته ليس ميدأ وقفا على 
الفلسفة الواقعية . لآن كثيرأ من الإتجاهات الثالية تقرر هذا المبدأ . 
ف لفيلسوف الفرامى المعاصر أوون ر نشفيج يع أنطع81115 لوغ[ فيلسوفه 
مثالى بعد عن الواقع » ويتصور تاريخ الفاسفة كله على أنه تطور الفكر 
البشرى فى انطلاقه الذانى الباطنى وفى حاولته التعرف على العلاقات الرياضية 
الفزيائيه التى تمثل عند بر نشفيج الوجود الحق © . ولكن على الرغر ل 
ذلك فهو يرفض سيطرة روح خارجية علىالعوّل الإنسانى . والإيمان بوجود 
رو حكبذه يساوى عنده تذلى الإنسان عن حريته واستقلاله » وارتمائه فى 


() علطمهذ5م1[لطم 123 وضقل عع0 2 0معع5مهء ]1 ع0 ع106] : :1135105 1 
4 66أمعوعة:م ع1قماء0لام عوغط 1 ) ©106ة:1مم تترعاصمء 1131235 
.( 1955 زع ع2 موطاطءمهة 


سم 42| سس 


أحضان الاوهام ٠‏ وساراثر على أأرغ عم هن أن فأسفته الوجودية فأسفه مالية 
غدمة إلا أن [حاده ومعار مضه الو جو له أن فروق ٠‏ ْ 


ولكن على اارغ هن هذا التشايه بين بعض الانجاهات المثالية وبين 
الفلسفة الواقعية فى 03 اعترافها بمبدأ روحى عال مسيطرعل اللكونء إلا 
أننا نستطيع مع ذلك أن نبين الفارق بين هذه الاتجاهاتالمثالية وبين الوافعية 
فىهذهالنقطة . فالواقعيهعندما ترفض هذا الميدأ ترتد استقلا لالوجود المادى 
الواقى,أما برتشفيج مثلافعندما برفضهذا المبدأ يريدأنيةرر استقلال العّل 
الإنسانى فىتطوره الباطنى:الذى يستمد أصولهمنذانه , وسارترعندهايرفض 
هذا الميدأ يريد أنيقرر استفلالالوجودالبشرى يا يغبمه هو » أى استقلال 
الإنسان الحر المرةبط فى الآن نفسه »جموعة من المواقف الوجوددية الخاصة . 
ومع ذلك » فان هذه الفوارقلا ل فى نظر نا حدوداً فاصلة بين هذه المذاهب 
وبينالواقعية . فالواقءيونعندما يةررون استقلال المادة لاينسون دورالعقل 
الانمانى وتفاعله الايحانى مع هذه المادة؛ ولا ينسون كذلك الدور الذى 
تلعبه الإرادة الهرة البشربة فى تشكيلرا لهذه المادة . ظ 


والآن فر فك أن ورف ألسبب الذى من أجل أر فض الفاسفة الوائعية 
تدخل هذا المبدأ الروحى فى الكون المادى وفى الانسان باعتبار أنه تدخل 
غير مدروع ول من و الذون والانسان معأ 0 

الحق أن هناك تصورين غنتافين لله :قدمما انا الآديان . فبءض الآديان 


تقصور اه على أنه موجود وجوداً هتمالا على الكون» غير باطن 
شه 3 واليعض الآخر:آصوره على أنه مياطن للسكون وللانسان معأ : حاضر 


لولس 


فيه حضوراً مياشراً وداتما . فالدين الاسلاى يقدم لنا التصور الآول لله » 
والدين ال مسيحى هر صاحب الاتصور الثشأى , 

فإلهث الاسلامهو ٠‏ عالم الغيب والشميادة المكبير المتعال "سورة الرعد». 
عرء و ) . وهر «١‏ العلىالكيير» . أو هوك يقول الغزالى . ه مستو على 
العرش . . .. استواء ممزها عن الماسة والآس:ةرار » والفسكن والحاول 
والانتقال .... وأنه لال فى شىء ولا سل فيه ثىء» تعالى عن أن حو به 
مكان »ا تقدس أن دده زهان .: وَآنة ماثن عن ضاقه ا مقدس 
عن التغير والانتقال» (1) 0 

وإذا أردنا أن نلخصتصور الاسلامتهاقانا إن إلهالاسلامهوإله الحق 
ذلك بان الله هو الق » (سورة لنهان؛ وم . ٠‏ فتعالى الله الملك الحق ‏ 
لاإله إلا هو رب العرش الكريم , (سورة الحج ,م ») . وإله المق هو 
الاله المتعالى على الكون . 

وهذا فى مقابل إله المسيحيه الذى نستطيع أن نعرفه بأنه إله المقرةة : 
د لقد وضع مومى القانون ؛ أما الرحمة والهة,ة.ة فد حضرا معالمسبح عيسى 
( أبجيل يوحناء 1/9 ) وإله الحقةة هو كذاك إله الخياة : , قال له 
وماس ةنو اعون لا شرن أن نف :ادا تدكات كدق بهن أننا 
سنرتدى إلى الطريق ؟ فأجايه المسيح : « أنا الطريق ٠‏ أنا الحقرقة , أنا الحيأة 
ولاشىء يتدمه الآب إلا بواسطنىء (اتجيل بوحنا )م 7 


600 كتاب قواعد العقائد للامام اأغزالى ( فى إحياء علوم الدين ) ص 1١914‏ ه١٠١‏ 
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فأه ماعيز إله المسيحية أنه إله الحقيقة الحية الباطنة فى السكون وذلك فى 
مقابل إلسه الإسلام : الالسه الحق المتمالى على الكون ذه إن أناحى فأتم 
ستحيون . فى ذلك أأيوم تعليون أنى أنا فى أن وأ 0 2 " وأنا فيكم » 
( انجيل يوحناء ؛لء .؟ - ١؟‏ ) وتصور المسبحيين لله يم إلا بيزول الله 
[للعمدة الأرض فى لحظةتارة من الزمان؛ وحلوله فى الناسوت فىصورة 
المسرح عيسى . وهذا لابتم إلا بترمن الله أو اللاهوت بالزمان الكونى أو 
الأرذضى 2 و الام مووي ائلية ' وتحاوله فى الجسد ؛ وأويزاجه 
بالدم » وقيامه فى كل أجزاء السكون وفى كل أجزاء الانسان بصفة دامة , 

هذا هو الفارق البارز الواضح بين له الاسلام وإله المسيحية . ومع 
ذلك فليس معنى هذا أنصورة إله الاسلام ترفض رفضا ياتا الاله الباطن , 
إذ أنه حاضر فى الكون والانسان بصورة ما . وليس معنى هذا أيضا أن 
صورة إله امسيحية ترفض رفضا بان الاله المتعالى » إذ أنه على الرغ من 
مياط.ته للكون والانسان فرو هتعال أيضا أو هر الاله الياطن ا 
11 - اأمقلدععءمم ةا عن[ . 507 ولا لابمنع من 0 قرر أن أم 
مأعين إله الاسلام أنه إله بائن أو دنزه أو قارف أو قالع أن أه مايميز 
إله المسيحية أنه الاله الياطن الحاضر القاتم فى الكون والانسان . 

ونحن نعتقد عن يةينأن التصوراسبحى مّه ساعد على "دشل اله وتأثيره 
فى المكون وفالانسان على نحو أكثرظ ,ورا ووضوحامن التصور الإسلاتى 
فتأثير الاله الباطن فىالكون والانسانء الحاضر بصفة دائة فىكل ثىء وفى 
كل إنسان لاد أن يكون أو ضح فق اتأثين الآله الم الى.. أن إله المسيحة. بعد 
أن تذل من ما 1 فى بمادكة الارض أصبح ملا الم.كان 
والزمانجم,عاء و أصبح تأ ثير مواضحاً عل اللأث. أروا لز كاين ةو أصحة دربة 


0 


الاشياء والاتذاصمرتبطةركته وتطوره » وأصيم الحديث عن اسنةلاها 
أمرأ عسيرأ : ا إن الامركاه بك انهف كل مسن 4 سورأء قُْ الاسلام أوفق 
ألسرحية ظ سكن ما الحاددف 4 3 الاشاء والاقخامن قَْ التصور المسوكق 
نه خا ضعه خضو عاميامرا لوا 1 ذاوله ببنمأ وقيأمه فمهأ. ومن ثم دنه 
علينا بعد ذأك أن اعد لرثي عن ه أعمالة 4 الافمال الاساية 3 ةم للها 8 
أما ف الأسلام 4 فأن الاعان اواحتود ألاله لدعا على الكون 1 أ ل أن 
الامان بدأ 4 الذى عايب اداعات وامهدره الذى ينظلم يله وجي 4 قوآنين 
الكون 5 تعارض مطاما ءح ا ار 1 الكاملة الإرادة الانساأ به 0 


ومقاومة اذاهب الواقعية لليدأ الروحى.رجع أولا إلى هخالاة رجال 
الدين المسيحى ؛ والكاثو لبك منه بصفة خاصة , فى فرض سالطان اله على 
الإنسان والاشياء بطريقة تزمتية واضحة . حا ! إنهم يقدمون نا فى هذا 
الباب حججا لا <صر طاء .ريدون من ورائها إثيات أن تدخل فى مامكة 
الأأرضر ف الإنسان بصفة خاصة لايتصف بأى أرغام أو ضغط لانه تدخل 
قاثم على اخحبة وتقتضيه طبيعة الخلوقات الفانية اتناهية » وليه حركتما 
وتطورها : 1 لاه تدخل قد جاء ‏ على حد تعير «وريس بلوندل 
اعفدوا8 معنسدئن فى كتابه د الفعل » دمناعة ”1 على « دعوة» أو د نداء » 
وجبته الموجودات الفانية إلى الكاان اللامتناهى بالتدخل فيها . ولمكن 
هذه الحجج وأمثاها يستطيع الفلاسفة الواقعيون ٠‏ بل والفلاسفة الذين 
يؤمنون بوجود الله لاعلى هزه الصورة » أن يردوأ عاما إذ أن حلول 
اللاهرت ف النأسوت ف الديانة المسيحية ‏ وإن كان قاعا على الحية ‏ إلا أنه 





٠ انظر كتاب امؤلف « مقدمة فى الفلفة العامة »© الطبعة الثاية  مشكلة الله‎ )١( 


عو[ 


قد أدى إلى ارتباط جميع أفعال الإنسانوح ركانه و سكناته بتدخل الله و >ضوره 
الماشر فيه . الآمر الذى يؤدى فى نظر هوّلاء الفلاسفة الآخرين إلىالحد 
من الحرية الانسانية . 
ومن أجل ذلك حرص الفلاسفة الواقعيون على إضعاف أثر ايد 
اأروحى ىأ أكون والإنسان ليضمنوا بذلك أستقلانها عنه . وذلك إماعن 
طريق إلغائه إلغاء تاما وعدم الاعتراف بوجوده فىأية صورة من الصور ؛ 
شواء فى صورته المتعالية أو الباطنة . على نحو ماحد ذلك فى الواقعية المادرة 
الماركسية. وإما عن طريق عدم الاعتراف فقط بوجوهه الباطن فىالكون 
و+ذا الحاول الغامض ف الناسوت . والابقاء فى مقابل ذلك » على وجوده 
المتءالى » وذلك تمشيا مع الصورةالتى قدمها لنا الدين الاسلاى له . وإماعن 
طريق الاءتراف بصورة ماله » تظبر الإسانفى غات سريعة؛ أشبب »: 
تلمع 5 3 #دتفى فى ومضات داطفة . وذلك لتتفادى تزول الله فى الزمار: ‏ 
وحاوله بصفة دائة فى الكرن والانبان 


فالفلسفة إذن أستطيع أن تر فض وضع اللا.تناهىفى التناهى ؛ أوسلول 
لله فى اللكون والانسان» أوريط جميع الآنعال الانسانية بنسلط القدرة 
الاهية وتظل تؤهن مع ذلك بو+ود ألّه . وكل ذ سيو د و 
الخاط بين اللامئنافى والتنافى ,. و#رص أن تكون ماكة الانسان 
الإنسان » هى فاسفة واقعية فى نظرنا . ولن يؤدى هذا القول حال هن 
الأحوال إلى عدم الاقرار بوجود الله ء بل كل ماسيؤدى إليه فقط هو 
عدم الاعغراف إصورة معينة لله هى صورة الاله الياطن . 
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وقد قدم لنا تاريخ الفاسفة المعاصرة أسماء فلاسفة كثيرين أرادوا أن 
يتغادوا التصور المسيحى لله الذى بقوم على إحلال الله فى الكون , وظلوا 
مع ذلك فلاسفة موٌ مزين بوجود ألله . ونجب أن نستءردهنا مأسبق أن قلناه 
بصدد دركارت . فدكارت قد حرص على الفصل بين المستوى الافى 
واللبشوى القيرفي أو حرص على عدم الخاط ينما » ومع ذلك فان إعان 
دركارت ,انهلا شكفيه . وكانت الذى عرض لذأ إعانه بوجود ايهف 5 تأنه رشك 
العقل الخااص العملى » حرص على الفصل بين العقل والنقل أو بين التفسكير 
ألءةلى والتفسكير الموحى به, و قدم لباق كتايه د الدن مفبوما فى <دود العقل 
وحده, (©» صووة الدين العقلى الذىيةوم على أساس من الاخلاق المسدقلة 
(ادمقه مع العقل و<ده . وهو سرل قام وضع وجود الله ووجود جميع 
الموجوداتا لآ خرى «١‏ بينقوسين » ؛ وذلك ا-كيلل' يوؤثروجوده أو وجودها 
فى الموقف الفلسئ الآصيل . ولم يغهم هوسرل أنه إلا على أنه هذا المطلق 
المتءالى الذى لا سلة له با أكون والذى عثل عنده جرد دواد ونبانة » 
توقف مطامع التفكير البشرى (7) و هذه الفكر تعن الله نلتق ما انها 
عند كانت). 0 نتايانا ثآر على او لات رجالالدن و بعض الفلاسفة 
ىُّ [صرارثم على أ ان بأقوا بالله فى مضطرب ألخياة ودحرص هو على العكس 
من ذلك على أن يظل أنّه فما أسماه منطقة الوجود الضمنىأو الوجود العقلى 
( وجود الماهرات ) . ويبعد به عن منطقة الوجود العنى أو الفعلى ©) , 

(1) 18215082 ع1[متطأة 152 06 د5عألصس1! د5ع1 0355 ومتعتاء؟ هآ : 1م4ك[ 
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. ولنقدم هنا للقارىء العربنى صورة للمطاق كا تصوره الاسستاذ 
د جانكليفةش » مانن اء عادول .7 > أستاذ الفلسفة الالى بالسربون . فبى 
تفيدنا فما #ن بصدد اليرهزة عليه . 

المطلق عنذ جا نكليفتش ليس مطلقا بالنسبة إلى الكون اافانى المتناهى , 
ولبس مطلقا من حيث أنه قائم فى هذا الكون » بحشو المكان والزمان 
جميما » وينتشر فى جميع أجزاء السكون والانسان» بل هن حيث أنه «مطاق 
ذانه» .وهويرىأن عل الميتافمزيقا باعتباروعا الوجود الآولأوالموجود 
الاول حب أن لايبدأ من الفيزيا أو ع ل ن.ومعنى هذا اكلام أن 
الفياسوف الذى عليه أن يبحث فى الموجود الآول » بحب أن لايرحث عنه 
فى الكون لآنفىهنذا خاطا بينميدانين ولآن ١‏ اهيتافيزيقا ‏ وهىالعإالوجود 
الأول تبدأ من اليتا فيزيةا نفسبا » 29 . وللآان «كل فياسوف تنحاول أن 
ستخاص المت فيزيقا إبتداء من العالم التجريى أن يظفر «طلقا إلا بفاسمة 
نصف سابية ونصف إنجابية . وذلك لآن العالم التجريى ‏ من ناحية ‏ ليس 
إبجا يا فى ذاه لان حفيةته سدّمدة من العام العلوىالذى عله والذى يصبح 
بدونه مجرد وثم . . .. وأسكن هذا العالم التجريى ‏ هن ناحية أخرى ليس 
سلبيا مطلقا لآن وجود العالم العلوى فيه قد طوره ورفع مكانته وقربه إلى 
الال والسعادة » (© . أما جاذ_كليفتشفيريد أن حفظ لكل مستوى جقية:ه 
وأصالته . فدراسة المطلق يحب أن تبدأ من المطلق نفسه . ودراسة الء.الم 
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التجريى يحب كذلك أن تبدأ من العالم التجربى وحده » باعتبار ان حقيقتة 
قامة بزاتها وإستمد وجوده من مةوماته هو 

ومن أجل ذلك نرى هذا الفيلسوف تم هماما خاصا « بالاحظة , 
#مويع م1 » وذلك ف مقابل الفترة #ازوبمعامذ :1 . وذلك لآنانتهكاءتصورههو 
ليسذلك الاله الذى حل فى اللكون:» وأفام فيه فى فترةمن فترات الزمان , 
ونفذ إلى العالم من خلال هذه الفترة فاستقّر فيه و[نما هو بالادرى ذلك 
الإله الذىيضىء نوره أمام الأانسان فىلهظة من لحظات الإشراق » ويتجلى 
أماءه فى ومضة خاطفة » بين غمضة عن وانثياهتها . وعاينا أن نلاءط «١‏ أن 
هذه اللحظة . . . . تقال ضدكل استمرار » وضد كل دءومة » وضد قيأم 
نظام انك مسار منترضن فيه اله الأساين الوجود كس 200 

وقد اهنم الفلاسفة الفر نس.ون المعادرون أهتماما بالغا باللحفاة لا أشىء 
إلا لآنها ضد هذه الفترة » بالممى الذى فرعتا منهاهنا . وتذكر من 
الفلاسفه جان فال وجاستون بأشلار لنتاعط 8 0١‏ 

وهعنى ذلك أن ظوور اله أو الحق فى السكون وف الإنسان ليس إلاء 
كم اليصر أ هو أرب » ( سورة التحل 016 ) ٠‏ وأمره وتدخله فى العالم 
أفرب إلى اللءسات' -1اطفة منه إلى أىثىء آخر «٠‏ و[نالمسنا اأسياء فوجدناها 
مات حر سا شديداوشبيا » ( سورةالن » ؟/ ) . وقضاؤه كله 92 عن طراق 
فعل د كن فكو نع . وهر فما ل سريع يبدأ ويذتبى فى خخة وامءضة ١‏ وإذا 
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قعنى أمر افا مايقو لله كن فيكو ن» (سودة البقرة » ؟-سورة آلعيران» م) ‏ 
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وهكذا فاننا قد رأينا إلى جانب الواقعية المادية » وهى تلاك الواقعية الى 
تنكر وجود اله فىكل صوره إنكار! تاماء مذاهب واقعية أخرى لا مهمبا 
إلا معاداة صوررة معي:_ة له وهى صورة الاله أأياطن فى الكون الخال 2 
الإنسان لان هذه الصورة فى نظرها أولى باليجوم وأكثر مجافاة لاستقلال 
الكون والإنسان من كل الصور الآخرى للّه. ولذلك يدها تعتمدعلى صورة 
اله المتعالى على السكون» أو ملى صورة الإله الذى يظبر للانسان فى ومدة 
اللبحة الخاطفة وفى إشراقة اللحظة المضيئة , 

والوافعية النى نريد أن ننتهى [لما فى هذا الكتاب واقعية "هن بوجود 
لله فى هذه الصورة المءالية التى تاف عن صورة الإله الياطن فى اهكان 
والذى استقر فيه فى لحظة #ذتارة من الزمان . وفى هذه الواقعية او منةسيظل 
الباب مفتوحا أمام الانسان لكى يطلب العون والمدد من اله . وسيظل الله 
يستجيب داتما إلى نداء داعيه . ول-كن تدخل الله فى فعل العيد فى هذه الالة 
سيكون من قبي لالتدخل الخاطف السر يم المرتبط باللحظة الخاطفة. ولذلك 
فن الامور المدروةة فى الإسلام أن يتوجه المسل إلى ربه قائلا: « اللبم الحمى 
سبل الرشادء والإلهام هنا تعيير عن هذا الظبور الخاطف لله فى أفعال 
الانسان .وهو ناف تمأما عن حلول الله فى الفعل الاأساى . 


لج هه 
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نب - الاساس الاانى : البدء إصيرورة الوجود ااطبيعى : 

تتخذ المذاهب المثالية جميعبا نقطة بدئها من الذات أو الشهور . وافار 
إلى الذات على أنها ليس فقط مسئولة عن إدراك أو معرفة الاشياء بل عن 
وجوده أيضا . فالذات عند هذه اأذاهب الأثالة عثابة الشاشة التى ننظر 
مر خلاها لنرى العالىء أو بثابة المركر الذى لابد أن نيدأ به لنصل 
إلى الوجود . 

لكن الفلاسفه المثاليين كثير! ما بدأوا بالذات واتتهو! عندها أى أنهم 
كيرا ماضل و١‏ فى متاهات الذات ٠‏ واتخذوا منها هدار تفكيرم » ونسوا 
ال تتأسو | أن ماروا فَْ الوجود الطبيعى الواقعى : وعندمأ ثّ روأ قَّ هذأ 
الوجود لم يقدموأ إن عنه إلا صورة بأهئة له هى م صورته المعقو له »الى 
تاف درن شك عن و صو ر نه الوائع.ة 6 . 

فكأن على الفلاسفة الواقعيين أن بمدأوا بداية أخرى . فاتخذوا نقطاة 
بدلهم من العام الحسى » أو بمدنى أدق من العا الطبيعى . ونقولبمعنى أدق لآن 
ليده العام الس 1 كك تانج وأقعية عند الفلاسقة التجر بين الحس.ين 
( الفلاسفة الأنجايز ) . وذلك لآم فرموا الإحساس على أنه الإحساس 
الذاق أو تموعة التأئرات الذائةالحسمة . أما البدء بالعال الطبيعى أو بالطبيعة 
عند الفلاسفة الواقعيين فيرجع إلى رغبتهم فى تدورالكون على نو مستقل 
عن العّل أوالذاتالعارفة أوال<ساس الذاتق . ( وكلها بمعنىواحد أو وسائل 
مختلفة لنتجة واحدة ) . وهو مثل كذلك غندثم ضيانا أكيداً لعدم الخيسدة 

وم إذ يتشدون بالطبيعة كزنقّطة بدء فى تم يدثم الفلسى لايتشيثون با 


ا 


فى صورتها الاستاتكية الجامدة بل فى صورتها الديناميكة المتحركة . وذلك 
لآن صيرورة السكون أو ااطبيعة تعنى أن هذا الكون به فاعلية أصلة , نيجعله 
علك حق تطوره من ذاأته . 

فالفلاسفة الواقعيون يبدأون إذن من الواقع » من واقع الظواهر 
الطنيفة و ىككتزمر| الاضيلة روه قي إل لاخدا روصي رونا ان 
لانستقر » وتطورها الذى لاايدف . فايس الوحجود عندم هو ذلك الوجود 
الثايت الذى يقدمه لنا فيلسوف هذل برهئيدس . فْمّد أثارت هذه الصورة 
لأثابتة اميه للوجود فلاسفة كير ين غ2 منذ أيام برمنيدس نفسه . فباجمرا 
هر قليطس » اهو معروف فى تاريخ الفاسفة . وهاجماكذلك أفلاطون : 
ونقدها أشد النقض فى عاورة برمئيدس ©2©2 . وذلك بأرن. أدخل 
الكثرة فى عل المثل ؛ وجعابا تشارك فى الم#حسوسات ؛ وفى صيرورتا 
المحرة . 

وليس الوجود عند هؤلاء الفلاسنمة الواقعرين أيضا هو ذلك الوجود 
الذى ,عدمه لنا هيجل . إذ أن هذا الوجود ؛ و أن كان قائما على الصيرورة 
إلا أنه خاضع فى كل تطوراته لتأثير ١‏ المطلق » أو ١‏ الفسكرة » باعتيارها 
باطنة فيه ٠‏ فريجل قد أدخل إذن الصيرورة فى الوجود . ولكن الصيرورة 
النى يصفما لنا غير الصيرورةالى يتمسك مما الواقعيون . إذ أما تثل فى نظرهم 
ضعرووة فوم شعن أض ل بواتبنة فل كتانرامق هيدا خاروضس د وفع ذلاك 


9 لذ تفبع من ||نطورالذانىلا-كون,أوقل!:+اصيرورة 0 المطلق لل أوالفكرة» 
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أكث من أن نكون صيرورة الو+ود الطبيعى نفسة ٠‏ 


وليس الوجود عندمم أيضا دو ذلك الوجود الذى ضع الصيرورة 
الكامنة فيه إلى جموعة من اللافكار والتصورات العقلية الثابتة , مثل تلاك 
الأذكار الى يدها عند أرسطو وكانت . فأرسطو يسمى الوجود المادى 
الواققى بوجود اللائعين ؛ أو بالوجود غير ااتعين . وهو وجود خاضع 
فى رأيهللعلاقة القائمة بين فكرق القوة والفعل أو بين « صورة » الثىءالتحققة 
فعلا وبين صورته الى سلتحقق ف المستقيل . ومن خلال هذه العلاقة يبدو 
هذا الوجود الواقعى على أنه تجرد «١‏ فترة انتقال » ينتقل فها إلى الوجود 
المتمين أو الوجود بالفءل أو وجرد الصورة الذهنية . والفياسوف كانت 
هو الأخر مضع الصيرورة الى فى الوجود إلى نوع من التأليف العقلى 
ويد لها فى قوالب وإطارات تصورية ذهنية . كصورنى المكان وأازمان 
والمقولات العقلية . ويرى الفلاسفة الواقعيون أن هذا النسيج العقلى الذى 
بنشره الفلاسفة العةليون علىالوجود الوأفعى بم عن إدراك الصيرورة 
الوائعية الكامنة فى اأوجود . 

وعلى ذلك فان نقّطة البدء فى التفكير الواقعى بوجه عام ليست هى الذات 
العارفةوولميت الصرروووة الوىة الل رسيطر عار وجوه اطق الباعطن 
فيا . وليست الصيرورة الخاضءة مي#موعة من الاذكار المةاية والإطارات 
إلذهنية الشكلية ؛ بل ااسكون الطبيعى فى صيرورته الأصلية . 


+ <«م بعةو 


لمكن الواقعريين الما د يبن الما ركسيين عزدما تحدثون عن الصيرورة 


3 


دتهصدون ما صورة معرئة هن الصيرورة وهى صورةد الدراع بان. 


الاضداد 8 


فهم يعتقدون أن ظواهر الكون فى صراع دائم : صراع بين ظواهره 
القدعة 1 وصراع سيج لداخل فهزوالظواهر نفسمأ : وهذاهو مأ بمصدو نه. 
بالديالكيتك . بل أن ه التطرر» عندم ليس له معنى آخر إلا الصراع بين 
الاضداد 1 وقول عي 60106[ فى كد تأنه الما أديةوا اذهب النقدىالتجر وى 4 
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وثم يعتقدون كذلك أن هذاالصراع الداخى أوااياطى فىداخل الظواهر 
الكونية هو نفسه الذى يؤدى إلى ميلاد الظواهر الجديدة وأنيثاقها . فالماء 
الذى أماى قد ,ت:<ول إلى جليد وقد يتحول إلى مخار . وذاك راجع ل 
الصراع الداخلى لهام بين -: زيئات أأأء بعضمأ والبععض ار والذى 
يجعابا لمي بعضماأ 9 بعص ا 52 3 اتحدمك ) أو موث بعضمأ عن البعض 
الآخر فتخف ثم #صاعد فى صورة أيخرة . 

فالصيرورة إذن؟ اس ا إلاءمى 8 وأحد عند من ٍ_ الصراع يبن الاضداد. 
ولكن الصيرورة أتى فى ااكو ن ليست داتما صراعا بين الأضداد , فينالك 
إلى جاب هذه الصيرورة صيرورة اغو مثل” . وشى تتمثل ف ذلك اأبرعم 
المتفتح ىطر يقه إلى أن وصبحوردة ؛ يانعة . وفىهذهالفا كبه الفجه الخضراء 
فى طريقها إلى أن تصبح ناضجة و:ؤق أ كارا . وفى هذا الطفل الذى ينمو 
و نض فصيرشابا فر جاد ٠‏ وهناك إلىجانب ذلك صيرورة لتتاابع الإيقاعى 44 


عنه شيأ فيا فيصبح جذرا . وكل هذا ينطق بأنهناك أنواعا من الصيرورة 
إلى جاف صيرورة الصراع بين الاضداد . 

وصيرورة «الصراع بين الأضدادء النى مم با الواقعرون الماديوت 
اهتهاما خاصا تطيع الكون ااطبيعى بطابع هن الصراءة وتصور ااظواهر 
الكونة والكائنات الى بزخر بها هذا الكون فى صورة مناشقاق والتنافر 
الدائين . ولسكن ليست هذه هى الصورة الدائمة لاعلاقات الى تربظ الفاواهر 
والكائنات بعضرا بالبعض الآخر . وعلينا من أجل ذلك أن نبحث عن 
بعض التجا نس الذى ذاصنا من هذه الصرامة الماد,ةالمازمتة وذلكااشقا قالذى. 
ضخاف وراءه فى الطبيعة أشلاء وأشلاء . واأبحث عن التجانس هو فى حعيمه 
حث عن ألو حدة . وقد قدملنا أندر يه لالاد أو0موامآ عرودة صورةطر يغة 
هذا التطور المتداخل أو المتجانس دو سامسد::(') الذى عشىجنبا إلى جنب 
0 مأ هرقف عادة بالتطو ل 600111102'[- ) أى التطو ر الام عل الصراع ٠‏ 

واهتّمام الواقعبين الماديين بصيرورة الدكون الطبيعى قد انتهى يم أن 
ينمرا فى غرة [ كبارم للطبيعة صيرورة الذات . وامكننا يحب أن نهم 
إلى أن لاذاتصيرورة خاصة بما. فالشمعور أوالعالم لباطنى ‏ ماما كالسكون 
أو العالم الخارجى ‏ فى صيرورة «تصلة » تجعله ‏ على حد تعبير ويم 
جيمس كاء انهو ااتجدد دانم . فن الخطأ إذن: أن نتحدث عن صيرورة. 
الطبيعة : ونذفل صضيرورة الذات » أو ننظر إلى صيرورة الذات على أنها جرد 


مظرر أو حلقة من حاقات تطور الطبيعة أو ضيروزترا . وإنما اللاوفق أنه 
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تؤكد صيرورة الذات إلى جانب صيرورة الكون أو الطبيعة لكى نعط 
للذات قمة أو فاعلة اماو قدب على الاقل فاعليةه الكو نْ الطبيعى : 
وق ابل هذ ن التيارين من [أصيرورة : صيروة اأطبيعة ؛ وصيرورة الذات 
قيرز الحقيقة . 


وفكزا نر أن إذا كنا قد آثرنا أن نبدأ بالواقع وبالصيرورة اانى 
فيه بدلا من الذات لكلا نفد أنفسنا فى الذات ومتاهاتها , فانا لا تريد 
م ذلك أن تمكى هع الؤلاسفة المأدسن وتغعل صيرورة الذات أو انظار 
إلما علىأما جرد صدى أصيرورة أأط.يءة 8 ونضلا عن ذلك / فإنصيرورة 
الطببعة فى الواقعية التى نريد أن ناتهى إلا هذا قائمة على الحب والتجانس , 


لا على الصراع والشقاقي هو الخال فى الواقعة المادية . 


ب الاساس الثالف:: انكقاذل الطيعة عن الذات:: 








الفاسفة المثالية كلها منذ باركلى حيّ أحدث :طوراتها المعاصرة قامة 
على حجة واحدة لم أتغير . ذباركلى ا قدمنا ‏ قد جءل وجود ألشىء 
قائما فى ي>رد إدرا كه . و أرجع اعالم إلى هذه الإحساسات الذائية التى ترتسم 
فى حواس الشخص المد_ك وف ذهنه عن الأاشياء . وأاغى وجود الجواهر 
المادية باعتيار أثما ليست ها وجود مستقل عن ااذات . ونستطيع أن نلخص 
حجته فى كءة واحدة فقول : لا وجود الدوضوع بدون ألذات المدركة 
أو لا وجود لاثىء فى استقلال عن العقل . 


ست هق:.”# لد 


وقد أدت هذه الحجة بالفاسفات المثالية أن تكون فلسئمات اندزاليه 
مسوتوجنزوة قرامها أنانية متطرفة : فالفياسوف الثالى ببدأ عند إدراكه 
أوضوع ما بأن يقول : هذا هو إحسامى أنا عن هذا الموضوع » أو هذا 
هو شعو ف أناء ادع ذا هو تل حرق الو لمكت بأى حق يدعى بعد ذللكه 
أن إحساءه هو أو تفكيره هو أو شعوره الخاض هو ؛ عثل الإحساس 
الخاص بهذا الثىء » أو يمثل ما عليه هذا الشىء فى الواقع السئ ؟ ثم بأى 
حق بر بد أن بجعدل من إحسايةهو وشعوره هو ؛ رهزأ الا<ساس والشعور 
بوجه عام 3 

لابد أن وجود الاشخاص الآخرين سيقف عقية فى سبي لهذا الادعاء . 
إن نمة أشخاصا آخرين فى الجتمع يتعاءاون معه , ولا بد أنهم يدعون أيضأ 
مايدعيه هو. ولا بد أن[<سا سكل فرد منهم بالثى,المدرك لا مد لعنده جرد 
إحساسه الفردى بمذا الثىء بل ما عليه هذا الثىء فى الواقع الحمى . كيف 
سيانى كل فرد أن يوفق بين إحساسه الفردى وبين إحساس الآخر ان 
من ناحية » وبين إحساسه الذاتى وماءا.» انثىء فالواقع من ناحية أخرى ؟ 

لو أخذ | الثالبين عنطقرم لانتهى كل منا إلى نظرة فردية اندزالية 
لون ؛ ولقسك كل منا بإحساسه الفردى الذاتى ولاصبح ازاما عليه أن 
سقط من حسابه إحساس الآخرين أو ينظر عليه على أنه غير موجود . 

وقد اعترف سارثر بوذا فإخلاص . وذلك لآنه بعدأن أشرعام رمه( 
فى مجلة « الأبحاث الفلسفية » (الجرء السادس) مقال «الإجو الث ئسند الى 
وذهب فيه إلى أن الأانا مساوق أو مصاحب للءالم » ونظر إليه باعتياره 
شرطا ضروريا مطلقا للوجود ء عاد بعد ذلك فاعترف فى 5نا.ه د الوجود 


حم 5 ا نه 


والعدم , بأن ه هذه النظرة التى قال .ها عام بام؟١‏ لم تتقدم خطوة واحدة فى 
حل مشكاة وجود الاشخاص الأخر.ن ارد ٠‏ 

وأراد سارتر أن حل هذه المشكلة بنطريته فى ١‏ الظاهرة ». «والظاهرة » 
حيلك سارثر مخداءة عن « الشىء ©“ ه لإن اذوه ذو وه وا<دد 2 وين أن 
الظاهرة ها أو جه ٠:عددة‏ تظور لى على نحوءتافعما تظور به لاشخص الآخر . 
وهذه د سة اوه أنسدت إلا مظاهرمتعددةللظاهرة الوأ حولم , ()وهكن! 
خول لسارتر أنه نجس ذا فى التوفيق بين إدار ى الشخدى الموضوع وبين 
إدراك الأخرين له ٠.‏ 

واسكن سارتر لم بنظر إلى هذه الاوجه أو إلى هذه المظاهر على أنها 
مظاهر أو جوانب موضوعيةللظاهرة 2 بل ربط وجودمأ بذوات الاذاص 
اللدركين . ومعنى ذلك أن سارتر لم إسلم بوجود مظاهر متعددة للظاهرة 
إلا لانه جعل وجود ذاىوذاتك وذاتهذا الشخص أأعا أشش رطا لتعدد هذه 
المظاهر . وبعبارة أخرى ؛ فان سارتر لم>ل المشكاء إلا فى الظاهر . أوهو 
قد أعترف بقيام المشكلة ولكنه لم حلها , فالفيلسوف !اثالى كان يرى أن 
وجود الاشياء الم ا االف أو افوا 5 هو وعحددهة 2 انه قد عول 
يل أأمدا به على أن سقط من ممأ به [حسا مما تالآخر ين روجودم / ونظر 
إلى إحساسه هو فقط على أنه بمثل ما عليه الثىء فى الواقم . أما سارتر 
ذاعترف بو جود الأشخاص الآخرين وأقام وزناأ لإدرا كانهم ' ولكن على 


أساس أن وجود الاشياء قائم فى امتثالى أنا بالنسةلى, وفى أمنثال اأشخص 


٠ ؟9٠ ساو ابو 8 الوحود واأعدمءص‎ 00١ 
٠. ١5ص سار بر 8 نس المرجسم ؛‎ (50) 


ع الا ابد 


الآخر بالنسبة له وهكذا د.وهذاعوة..ءنا إلى قول يروتاجورامن فى. أن 
-: الاشارن ‏ مقياس كل #ىء 4 * 


يدث فد 


وأدركت الواقعة الفلسفية جع هذه الاخطاء التى وقعت فيها المذاهب 
المثالية » وأرادت أن تتفاداها . فنظرت إلى الاشياء المادة وإلى الطبيعة بوجه 
عام نغأرة أخرى لدوم عل أ 5 لم 0 مسدّة لك عن الذات . 


شاء المادية عند الوافعبين ليست برد كتلة غير #دودة ولا متميزه, هى 
أصل الفساد والعاء رالمعرفة الظنية؟اكان ينظر [لما أفلاطون وأرسطو 
وهى لانخل إلى مجرد [متداد على أو أفكار عقاية صو رها د الكو جتو » 
على و 57 عند دوكارت .وهى لست >رد صور ذهنية » وإ<ساسات 
ذهنية كلوجودها قائم فىج>رد إدرا كرا » ؟اذهب باركلى ٠.‏ وهى ليست أيضأ 
مجرد ملابسات ألا الإطارات العقاية التى يضعبا العقل لإشكل ما الطبيعة 
( هل إطارات المكان والزمان ' »كان ينظر إلا كانت . الاشياء المادية 
عند الفلاسفة الوأقعيين ليست هذاكله لآنذا كيانا مسيملا قاتما ,ذاته , وذلك 
لان لهذه الأشياء عندهم وجودا وراء مابيدو لنا منهافى الإدراك 00 
وجودها ليس مقيد! حال من اللا <وال بعجلة الذات . 


لكن على أى نحو يتصور الفلاسفة الواقعيون هذا الإستةلال لاطبيعة 
7 للأاشياء المادية عن الذات ؟ 


هناك تصورات كثيرة لإستقلال الطبيءة قدما لنا الفلاسفةالواقعيون . 


سم راو ”3 سس 


فالواقعية المادية المأرسكيه تتصور هذا الإستقلال على أنه سبق للمسادة 
يوجه عام على العور » فى الوجود . وتتصورء على أنه سوق للطبيعة على 
العقل . وتتصور نيعا لذلك اأشعور أو العقل على أنه بجرد أنمكاس لاطيءة 
المادية» أو مجردنتاج لهاء عن صنعباهى , وحلقة من حاقاتتطورها .ومعتى 
ذلك أن أستقلال الطبيعة عنالذات يدل فى هذمالفلسفةعلى سبق فى الوجود 
وفى المرتية من الطبيعة على |أذات . بل هو يدل فى نظرها على [اغاء الثنائية 
القائمة بين الذات والمادة » رالإبةاءعلى المادة وحدهاباءتيار أنها تمثل الوجود 
الوحيد أو الحقيقة الوحيدة . وتنظر يبعا لذلك إلى الذات أو الشعور أو 
التفمكير باعتياره يرد مظرر ءن مظاهر هذه المادة . 

ولكن هذه الصورة للواقعية المادية فيه كثير هن المغالاة ومن التعصب 
المذهى المقغفل .هن در ذلك ثار عاما فر 3 من المار ممه ان أنفسهم 4 
ومن الوافعيين الأخرين |اذىن لا ينتمون إلى الماركسية . 

فاستقلال الطبيعة عن الذات لايعنى أو لا يحب أن يعنى عند الواقعرين 
خضوع الذات للطيءة خضوعا سابيا . وها أشيه معنى الاستقلال هنا ىق 
الفلسفة ععناه والسياسة . فاستقلال دولة مالا يستتبع خضوءالدو ةالاخرى 
هذه الدولة . بل يستتبع بالاحرى قيام علاقات وروابط بين هذه الدولة 
المستقلة والدول اللاخرى اأستقلة ٠.‏ و؟ذلك الخال فى الفلسفة . فاستقلال 
الطبيعةعن الذاث ‏ وهو المبدأ اأذى ينادى بهالفلاسفةالواقعيون ‏ لايتضمن 
خضوع الذات للطبيعة أو لامكو ن المادى يل ,تضمن قيام علاقة بين الذات 
والطبيعة ٠‏ حتفظ فيبا كل منيما باستقلاله عن الآخر ؛ ولعدم خضوعه له . 

وهكذا ستكون الطبيعةأوالاشياءالمادية حاضرةأمام الذات » فىمواجتها » 


8. “ا د 


أو باعتبارها «اثلة أماءها. ولن يمةتبع هذا الحضور أى نوع من التبعية من 
جاني الذات للأأاشياء أو من جانب الآشياء للذات . والتبعية الى يرفضما 
الواقعدون قد حصرها الف بارتون برى نومع مم82 طملوج فى هذه 
العلاقات : فبى إما أن تسكون من قبيل العلاقة القائمة بين الجزء والسكل » 
أو بين العلة والمعلول » أوبين!لصفةوالثىء! لوصو ف( أىانحلولرالموضوع) 
أو نكون من قبيل تضمن شىء فى شىء لخر (0) , 

فالعلاقة القائمٌ بين الثأشياء المادية والذات أو الل ليست من قبيل أى” 
من هذه الملافات . ومدعنى ذلك يعبارة أخرى أن الآشياء المادية مستقلة عن 
عن الذات أو أن الذات مستقلة عى هذه الآشياء المادية . ولكن يحب أن 
لا نقيم من هذا الاستقلال عدم وجود علافة على الإطلاق لنيها + اذ أن 
هناك علاقة » ولكنها ايست من قبيل علاقة التبعية اانى أشر نا [ار,ا الآن . 
ولنطلق على هذه العلاقة القائسة بين الطبرمة والذات ببساطة اسم «علاقة 


الحضور 5 


ولتدعى علاقة الحضور القَائمة بين الذات والآشياء المادية ذهب بءعض 
الفلاسرة الواقدين إل وصف العمل أنه د عتصر 2 ارد ؛ ى عا بة الادراك 5 
وذاك ليضعفوا من تأثيره أو يقللوا من خضوع الطبيدة له . فالعقل عند 
رالف بأرئون 7 إمتطيع أن يدرك إدرا كا مياشر! الوجودات المادية :"0 
ونّصل ماء دون أ' أن يؤثر ف وجودهاء أعنقيق أن بعس من وجودها 
الوافعى . ووجود ألشىء فى العمل عنده لاغتلف عن وجوده خارج العقل » 





)00 1 511101165 12130 م00 ع - برع أل ع1 هئ 
100-14 ,م .م ,لإطمزه1105ا0] 


11 0-7 


لان وجتوده قُْ العقل أذ يعن أنه أصبح عملا خالصا ووجو ده خارج العقل 
لايعنى أيضا أنه أصيم ماديا خالصا . بل هو فىكلتا الحالتين هريح من 
, العقلى 4 2 والمادى © . 


وقد +أ الفلاسفة لوافعيون إلى وسيلة أخرىكذالكيةررونما استقلال 
الطبيعة عن الذات العاقلة . فالعقل أو الذات العائلة عند الفلاسفة المثالين 
العقايين تو ثر ثر ىالوجود الواقىعن طريق العلاقات أو الرو ا نط الى تفرضرا 
على الاشراء المادية وذاعما عاءافتربط بينها» وتمنحرا نوعا من الو<دة تنظم 
ار تها المادية وتردها إلى ضرب من التأليف الءقلى . فالعقل عندم إذن 
مصدر وحدة لهذا العالم المادى . أما الفلاسفة الواقعيون فلا يرافقون على 
منح العقل هذه المرمة : مهمة إقامة العلافاتالمقلية بين الأشياء . ومن أجل 
ذلك ذههيوا إلى أن العلاقات أأ: م وتربط الاشياء والتى يول عنما 
العقليون إنبا تصدر عن العقل ؛ قاهمفى الطبيعة قياما «وضوعيا بين الأاشياء 
المادية نفسبا . عنط ريقهاتستطيع أن ن تقوم بههذه ل اعم تشكيلات, 
وتنظيمات نأبعة من الطبيعة نفسءما . 


ومدى ذلك أننا عضا مأ نوم بأدراك الأشراء المادرة فحن لاندركيا 
وحدها ( بل ندر كرا درك معمأ العلاقات الى تصل يمأ فُْ الواقع : 
أوافل إننا ندرك الموة فكلددفعة واحدة ؛ مايشتملعليهمن أشياء وعلاقات 
قائمة بينها . ذليس الآمر إذن فى عملية الإدراك حاجة إلى تدسل اأمقل ؛ 
ليضيف من عنده بموعة الروابط النى من شأنها تدعم الإدراك . إذ أنه بحد 
هذه الروابط ماثلة أمامه وقائمة بين الاشياء فى الوجود الخارجى . وءذا 
أصبح للعلاقات وجوداخارجيا موضوعبا فى مقابل وجودها الداخلى 


1 


أوالعقلى . الأمر الذى من شأنه أن' يدعم استقلال الطبيعة عن المقل . 

وان نسترسل فى ذكر الوساءلالكثيرة الى لأ إلها الفلاسفة الواقءيون 
فى إعطاء مبدأ « استقلال الطبيعة عن العقل , معنى آخر تاف عن المعنى 
الذى مده عند الجناح المادى الاركى من الوافعية . و كتف بما ذ كر ناه 
تاركين تفصيل ذلك عند شر دنا أفاسفة عمدريل الاسك:در فى الفصل ااثانى 
من هذا الباب . 

تلاك ه أم الاسس الفلسفية التى تقوم عليها الواقعية الفساسهية , وقد 
حاوانا أثناء عرضنا لهذه الآسس أن نقدم لاقارىء صورا أخرى لاواقءية 
غير الصورة المعروفة لها فى الفاسفة المادية » حيث اشتمل كل أساس منهذه 
الاأسس الثلاث التّى قدمناها لاراقعية الفاسفية كا نغومها على ند موجه ضد 


الوافعية المادرة . 


فاش إن 


ع دج هون الفاسفة الو أقعية 


الواقع.ة داو الزيورياازم عند صمو بل الاسكندر 


ات معى الفاسفة عنك صمو ل الاسكندر 


أو ف صوول الاسكندر 1 52111161 الفياسو ف الإجليزى 
المحعاصر عام م+؟ ١‏ . ويعتر مذهبه الفلسق م يقول هو بنفسه ١‏ جزء متمم 
للاجاهات الواقعية الى بدأأت فى الجاترا مع مور ع:و0ك]ة ورسل 556[1و8 
وف مركا مع الممْ لفين الست لكتاب :د نيورءااين : أو الواقعية الجديدة 
2 , 


متكتاةعء 0 برع[ 106 » 

وستحاول فى الصفحات التالية أن دم خلاصة لآم الجوانب الى 
يشتمل علها مذهب هذا الفرلسوف الواقى ء وهى الجوانب الى تعنينا فى 
هذا اللكتاب فقط ؛ وأعنى ما الجوانب التىتعرض فما لتقد المثاليين وأعداب 
نظرية المعرفة , وقدم لنا آراء طريفة فى نظرته إلى العقل وعلاقتهبالمكون . 

الفلسفة ما يقيميا ويل الاسك:در مرتيطة بالروح الدمموقراطية الى 
نم ص صاحمها هن آذ ضع العقل «١فوق‏ » والاقنا 0 هله الآخيرة ,أ مره 
وتخضم | -كلمته , وثازمه على 74 س من ذلك أن يضعه إلى جانب الاشياء ؛ 
على قدم المساوأة معباء وى مستوى واحد وإياها . والفارق بين وجبة 
النظر الاولى والثاية هر الفارق الذى يفص-ل الثاليه عن الواقحية . يول 
الاسكندر فى كتاه الرئئّسى ١‏ الم-كان والومان والالوهمة. : ١‏ إن الفارق 
الحقيق بين المثالية والوافعية قال فى نقطة البدء أو فى منهج ااتفكير عند كل 
منهما . فالمثالية أيا كانت صورتها وأيا كانت الطريقة التى "يبعا فى إخفاء 


)0 ب[ .لملا ,كلامم 2 ,لاأتع نآ 250 مم11 برععوط5 : معلرموععام .5 
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أزكا رها عناء تذهب إلى أن العقل هو مركز جميع الأشراء ونقطة البدء فى 
جميع التحايلات . والثالية المسياة بالمثالة امطاقة يدور تفلكيرها حول 
المبدأ القائل بأن أجزاء اللكون لاتمثل الحقيقية للآن الحقيقة العليسا تتمثل فى 
الك أد ‏ الاق »اتيك ف الاساس اذم لا أل لو افعية 
فترى أنه ليس لاعقل أى مكان ممتاز فى الكون » اللوم إلا باعتبار أنه أ كل 
الآشياء وهذا هر الفارق بين هائين الصورتين من صور التفكير . واأبحث 
الذمنةة :اولةق هذ المكنا سه :أن نحث واقعى ذا المعنى , 209 , 
فالإسكندر يؤمن بأن حقيقة الطبيعة والأشياء النى تزخر ما حتيةة 
إيجابية لانستمدها من وجود روح مطلقه تمل الكل وتكون الاجراء 
الأخرى بالنسبة ها جرد أجزاء الكل أو مظاهر له : م فالاجزاء المتتاهية 
الهانة على الرغر من أمالاتمدو كونها #رد أجراء بسيطة إلا أنها أجزاء 
حقريفة تستمد حقيقنها منذاتم-ا » ووجوده.ا ليس #رد وج.ود مستود 
من وجودكلى ؛ () . ومن أجل ذلك يرفض كل فلسفة تعتقد بنزول الإله 
فى لحظة معينة من الزهان إلى !ل ون ليشيم فيه وإسيطر عليه ويتجسد 
إنسانا معينا : ١‏ إن الله لم يتحقق مطلةا فى تلك الصورة المتناقضة لإنسان 
ماءليك صفات لامتناهة , (©) , 
وععنى ذلك أنفلسفة الاسكندرستكون وصفا للطيءة وللأاشراء ياءتيار 
لها كيانا مكتفيا بذاته . وها الوصف سيكون وصفا علا تجرننيا . 


)١(‏ الاسكندر : لكان والومان رالالىهية » الخزء الأول » صم 
(؟) نفس امرحم » ج ” )ص55 ؟ 
(؟) نفس امرجم »ج ”اء ص4 هم 


سل /1!؟ سم 


فالفاسفة أو الميتافيزيق! عند الاسكند ركالعل سواء بسواء . كلاهما تجحريبى 
6 الموج . والاخّلااف بيهمأ 5 3 قَْ «واضوع دراسة كل مهمأ ه فالعسلم 
يتغل موضوعه من الظواهر التجريدية . أما الميتافيزيةا فوضوعبا العلاقات 
الأولية غير التجريبة القاأمة بين ااظواهر ( المقولات ) . « نستطيع أن 
عر ف الفلسفة بأما الدراسة التجريية لما هو غير تريى أو أولىء أى 
انقرلات . الاولية عل النحو الذى نلتق فيه بالاشراء التجريبية ماما . إذ 
أننا نات بكلهما فى حقل التجرية » (© . 

وهكذا دد انا الأسكندر ميدانالبحث الفلسق أو اميا فيزبقى . فنجده 
يشى الميتافيز يةاعلى تدوج ديدطريف , فاليةا فيز يقأعنده لست دراسة للوجود 
لالع لاسعتنييز |لألكوض ا فالتداء سردا ردس ووانهه من ناعة 
أخرى دراسة #ربية لظواهر الكون » وايست من ناحية ثللة ميا فيزيقا 
أولبة ترنستدةالية تمل عل اللكون جموعة من الشروط اللآولية . الميتافين يتا 
ليست كل هذا بل هى دراسة مجر يدة الدهولاات اللأولة . والمة ولا تالاواية 
كا يفبمرا هو ليست تلك المقولات العقاية الى يضعما العقل فى الطبيعة لَري 
مها الأشياء . بل هن العلاقات التى توجد فالطييعة نفسها وتر بط بين الأاشياء 
أو الظواهر بعضما والبعض الآخر » عن طريق فاعلية هذه الاشياء نفسها . 
ذلك أن م العلاقة عي يفرمها الاسكندر ليست تلاك الى تريط بين الذات 
والموضوع ٠‏ بل هى للك العلافة الى تر بط بين موضوعين أو شركين فى حقل 
التجربة الواقعية » أى بالنظر إلى أتفاق) أو أختلافه) أو تشاس) أو تنافر هما 
لخ . والمهم د أن الروابط أو العلاقات والموضوعات الى تربظ بينها نكون 


( المسكان والزءان والالوهية ج »١‏ ص؛ . 


ما؟ ب 


عناصر فى قلب حقيةة وانءية واحدة . رمن هذه الناحية » فان العلاقات 
والموضوعات التى تربط بينها مال طرفين لحقيقة واحدة » وكل فصل بينه) 
فصل أصطناعى , 29 . 

وبعد شرحنا للمعنى العام الفلسفة كا يرما الاسكندر سندازل فى الفصل 


القادم أن اصن أم أرآته الفلسفية الى تعنيتا هنا . 


)0( المكان والزمان والالوهية » ج١‏ ؟»صه؟"ء, 


0 


ل آواء الاسكزدر الفلسمية 


أ سد المكان 7 الزماى : 








نقطة اامدء النى اختارها الاسكندر فى فاسفته نقطة بدء واقعية » تتمئل 
فى هذا الكون الطبيعى الذى يااق عليه اسم المكون المكاتى - الزهانى . 
وإشرح لنا الاسكتدر سر تمك مذه النسمية » فقول : ١‏ من نافلة القول 
أن نذكر أن عامنا عالم أحداث : تقع فى المكان وتجرى فى الزمان . ومن 
أ ذلك » فيدلامن أن نقولإنْثمة مكانا وإنهناكزما نا » و بدلامن أن نتصور 
العالم على أنه عتد فى المكان امتدادا منفصلا عن تطوره فى الزمان علينا 
أن نتحدث هنذ الآن عزمكان ‏ زماقأو عن زمانداخل فى نسي الاشياء . 
ومن هذه الناحية » سيودو العال أمامنا لا على أنه ذو ثلاثة أبعاد بل على 
أنه ذو أرقة 0# , 

وليس من شك فى أن هذه النظرة إلى المكان تمثل أحدث النظرات إليه 
وهى نظرة لتعشى مع النظرات العلمية ونظرية النسبية بوجه خاص . لان 
هذه النظرية الآخيرة تقوم على إدغال الزمان فى المكان , باعتبار أنه يمثل 
البعد الرابع له . ولذلك يذهب الاسكندر إلى «أن الزمانهو روح المكان» 
وأن المكان بدوره هو جسم الزمان .20 , 





(؟) .وماتط8 مل مامة - 5عومتط 01 تزألء71ملاقطط عط1 : ع0 ممعرع لق .5 
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ظ 11 .م ,1936 وننم28 ترملمع قط 116 
(0) ااسكان والزمان والالوهية #ج ' ءصة؟. 


ءا 


وإدخال الزمان فى المكان أو فى الكون هذا الندو إقرار بأن هذا 
(لكون فى حركة دامة وصيرورة متصلة . ومعنى ذلك أن البدء بالممكان 
'الزمانى فى فلسفة الاسكندر هو بثابة البدء إصيرورة اللكون الطبيعى . لآن 
لكان الذى يدخل فيه الزمان »كان لا يعرف الهدوء : د ليس هناك ٠كان‏ 
هادىء ؛ لآن المكان فى جوهره زمانى . . . وكل مكان ليس ١كانا‏ خااصا : 
ول مكانا زمانيا , والزمان فى جوهره سيلان أو حركة متصلة 20 , وإذلك 
أستطيع ناكا انظر إلى هذا المكأن ‏ الوءان على أنه هو هو الحركة : 

ه نستطيع أن ننظر إلى المسكان الزمانى اللامتناهى المشامل على أنه هو دو 

ا 00 » خاصة وأن «ذه النظرة إلى المكان الزمانى قريبة من نظرة الاخة 
العادية له :20 , 

واكك يؤكد الاسكندر الصيرورة الكاءلة للسكون ااطبيعى ذهب إلى 
أن دكل بقمة أو نتعاة فى المكان جرى علما الزمان كله » ا أن كل لظاة 
فى الرمان تتعافف فى أجزاء الممكان كله 9 , 

ومن أجل هذا البب نفسه ؛ بتحدث الاسكندر عن ١‏ تاريضخية, 
وانعنءهنوزر المكون أو الأاشياء المادية ليءارض بها تارضية الوجود البشرى 
أو تأرضرة 4 الانسان الى تود ث عنمأ الفلا سمرة الوجودبون والى : 9 ف 
الزمان الوجودى الخاص بالفردء أوبالذات الفرديةالمتزمنةفىزمانما الخاص 
أما عند الاسك:در فالتارضية هى تار ضح 4 أكون الطويعى الذى يدخل 3 
أسسييجه الدما مان دنا الصيرورة بال ركة الداعة , 





() عط آه ووسزلععءع0:] هذ أزة رعسل - ععوط5 : رعلموجرعام ,5 
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لم؟ ب 


و اس الزهان وصدر الانثاق 600066 ى أكون : 


يساور 1 


رأينا أن الزمان داخل فى أسبجج الكون الطبرعى دخولا حمل من حيائنا 
كابأ حماأة منز هنك ٠‏ فحن يعمس 2 الزمان وبال مان فاك ولام الايقة . 








ويلا-ظ الاسكندر أن اهام الفلاسفة اهتماما جديا بالزءان لم يتم إلا 
فى الفلسفة المحاصرة وعل يد برجسون بنوع خاص . ولذلك ترآه يشيد 
برجسون من أجل هذا الاهتام بالزمان » فى غير موضع هن هو لغاته 
وكتاباته الفاسفية . 


ونظرة الاسكندر إلى الزمان نظرة جديدة إذا قورنت بنظرة فيلدوف 
مثل كانت , قالو مما هيد كادف عقا اناف قات المكان ٠‏ عثل شرطا 
أوليا للتجرية الممكنة , أما عند الاسكندر فبو قالم فى الآشياء غير «نفصل 
عنها . والزمان عند كانت هس من ناحية ثأنية سس 0 عن المكان ؛ لان 
المكان مثل الصورةالاولية للإدراك الحسىاارجى . أما الزمان فروالصورة 
الآولية للإدراك المسى الباطنى , أما عند الاسكندر فلا «برر مطاءًا لهذا 
الفصل بين الإدراك الحسى الخ أرجى والادراك الحسى الياطنى ان الادراك 
الحسى الباطى لا يتم إلا إذا كان مرتبطا بإدراك الوقائع والاشياءا1ارجية . 
وإذا أردنا أن نستحدم هنا مصطاحا كثيراً ما +أ إليه الاسكندر لقان إن 
إدرا كنا للزمان كادرا كنا لليكان ؛إدراك تأعلى 0 أماوع امم » أى أننا 
عاد اعتيار هقانا خارج أنفسناأ . ومن نأحية ثاأتة , الزمان عند كانت 
له خاصية واحدة ضَ 0 دأ بع ») وقصدبه 5-3 تتابع 88 الات اأشعورية 


الخاصة أو تعاقها . أما عند الاسكندر » فليا كان الزمان يوجد خارج 


أنفسناء ولما كان إدراكه لا يكون إلا إدر! كا خارجيا لارتياطه الدائم 
بالاشياء » فانه تصف إصفتين آخر يتين إلى جانب صفة ١‏ نأ بع الادذاات., 
فبومن :اأحةز مانلايعود إلى الورآء عاطزورويوى: . و معنى ذلاك أنه إذأوجدت 
حظة من لحظات هذا الزمان قبل لحظة أخرى أو سابقة عليبها ؛ فإن التطور 
الخاص بالزءان لا كن أن حمل هذه اللحظة فى يومما ء لاحةة على اللحظة 
الاخرى مأ دامت قد سيقترا هرة . ومن ناحية ثانية , فان هذا (لزءان الذى 
دتحدث عند الاسكزدر تصف بالتعدى ؛ بمعنى أنه إذا كانت الاحظة ١م‏ 
سابقة على اللحظة ب » واللحظة ب سابقة على اللحظة ح ذلا بد أن كون 
اللحظة ١‏ سابقة على حر ء ولا بدكذلك أن تقع اللحظف دائها بين إن ح . 

فالرمان عند الاسكندر :ص فإذن بالتتابع » وبعدم قابلية لحظاته للمودة 
إلى الوراء » وبالتعدى . وهذه الصفات اثلاث الى ذكرها اللاسكزدر خاصة 
بالزمان تقابل أبعاد الممكان الثلاثة » فصفه التعاقب أو الما بع يقاباما المسكان 
ذو البعد الواحد » وصفه عدم القاباية للعودة إلى الوراء يقابلها المكان ذو 
البعدين » وصغة التعدى يقَا بلها المكان ذو الابعاد الأالاثة . ولذللك » فإن كل 
لحظةزمانية لا بدأن يقابلرا نقطةءكانية » وبالعكس . وس.ؤدى ذاك إلى أن 
لحظات الزمان كلا ستنتشر فى نقط المكان كلما .يا أن نقط المسكان سيتكرر 
حدورثمرا فى جرى الزمان كله . 


+ جا جه 


ولكن ما السبب الرئيسى الذى جعل الاسكندر يضع الزهان فى المكان 
على هذا الندو ؟ 


]جه 


ذلك للآن الرمان عند اللاسكندر هو مصدر الانبثاق والعامل الإاسامى 
بيع مظاهر الخلق النى فى هذا المكون . فالكون عند الاسكندر علة لذاتهء 
والخاق فيه خلق داخلى ّم من تلقاء نفسه . والومانعنده مذا الاعتيار لبس 
تفل مصدر الحركة اإنى فى ١‏ مكونء بل مصدر الاق فيه أيضا. . 

فالذمان اذن زهان خلاق » والتطوو : تطور غااق ع إذا جاز لنا أن 
تدم تعبير رسو نهنا . وحركة الزمانالتلقائيةفىالكون ههىالتى تؤدى 
إلى أنثاق جميع الظواهر الجديدة الى يشيدها العالم كل بره )وه ألى تؤدى 
إلى جميع أنواع الاق . وإذا أردنا أن نعبر عن هذا كله بكامة واحدة لقنا 
إن الزمان عند | اكد اشرو مان أل اتا 

فا معنى الا نيثاق ؟ 

يقول اللاسكندر : ٠‏ إن نمة جمنوعات :برز إلى الوجود ونولد فى 
الزمان ..... وجريان الزماننفسه هوالذى ,يو دى إلى روزهذه الج#موعات 
وإلى إنثاق صفات جديدة . . .. . و[نشثاق صفة جديدة أبتداء من مجموعات 
سايقة والو جود تتبع مستوىهن أأو جودأتسا بق قالظبو زر على ال سكوف 
[لذى تنبعه هذه الصفة الجديدة وله من الصا ص «اخذا المستوى يرجع إلى 
أن هذا المستوى السابق فى الوجوديكون قد وصل إلى آخرمراحل تطوره: 
ويكون فى هذه للرحلة الأآخيرة قد أرهص بانثاق هذه اأصفة الجديده 
وأرهص كذلك بانفصالها عنه واندراجها تحت المستوس الذى,ايه , 29 . 


(3) المكان والزءان والالوهية , ج لا » ص ه40 


6ه 


عن البعض الآخر فى تطور خلاق يفبعث هن الفاعلية الذائية الكون . وهن 
الطببعى أن نشأة جميع الموجودات النى يزخرها الكون تتكون مرتيطة عند 
الاسكندر هذا المكان ‏ الؤهانى الذى عمثل عنده ١‏ اللار ضيةء التى تنيئق منرأ 
جميع مظاهر السكون وظواغره . فن الم-كان ‏ اازمانى تنيئق المادية » ومن 
المادية تنبئق الصفات المادية الؤتلفة » ومن الصفات الادية تنيئق الصفات 
الفريائية ‏ الكمائة . وهذه #ؤدى إلى انرثق الدكائنات الية ‏ وأخير! 
للتقى فى أعلى الس بالعقل . 

والكن نعل هذا النحدو يبدو فى نظر الاسكندر على أنه كون ناقص . 
ومعنى ذلك أن تطور الكون عنده ل ينته بعد . ولذلك فعلينا أن تكون 
دائما فى دالة توقع اناق تطوراتأخرىله وعدم وقوف تطور سكون 
أى عدم باوغه غابتة » يمل سر عظدمة المكون فى نظر الاسكندر . ولذلاك 
بحده يطلق على نقص الكون الدائم اسم مالا لوهية ويزوت . فاللكون 
الطبيى به مر غاهضى مله دامما كونا ناقسا من ناسية , وجعل كل طيقة 
من ا مو جودات تتظلع إل الطنقة الل كايا ف قرفيو أحلن سن تاعهاة أخريه. 

ومعنى ذلك أن لكل طيقة هن الموجودات عند الاسكندر ألوهية 
خاصة بها تتمثل فى هذه الحركة الدائمه التى تدفعما إلى التطلع و الطيقة 
الى تلي,ا فى المرتية . وهذه الألوهية نفسها هى التى #ؤدى[لى انبثاق أو بروز 
الموذوذاتف فضنا :من البض الأضر . أءا الأ اوهية الواءة: المكون امكل 
فى حركةه الخلاقة الدائّة » وفى نقصه الداثم الذى يهل دائرة تطوره 
مفتوحة داتًا لانقفل أبدا . 


وه.كاذا :رى أن فك 9 الانثافق )6 يك الاسك:در مر أيطأة شكره عن 


« الألوهية » وذلك لان انيثاق الوجودات بعضرا عن البعض الآخر اينم 
إلا عن طريق ولأ التطلع الذى نلق 4 ف كل طيقة من الموجودات قى 
سعبها إلى الافتراب من ااطبقة التى نتلوها . 


وهذا يشسرلنا عزوان الكتاب أأرئسى للاسكندر وهوهالمكان والر مان 
والالوهية » . وواضح من العنوان أن رأى الاسكندر فى الخاق متائر تماما 
ياظرية التطاور ؛ وأن فكر ته عن الالوهية تزاف ماما عن فكرة الاديان عن 
لله . إذ أن الالوهية هنا تنيع من التطورالذ'تى لللكون » بمعنى أنها لاتصدر 
عن خالق أو موجود بعينه ما #ول الاديان . الاس الذى لانوافق 
الاسكندر عليه ٠‏ على اأرغر عن اتفاقنا معه فى أكثر ع أ من 
آرائه الفلسفية . 

+4 2 ع 
م مقو لآت التجرببية : 


إن تضم فكرتنا عن فلسفة الاسكندر الواقعية إلا إذا قابلنا ينها و بين 
فلسفة عقلية أخرى مثل فلسفة كانت » خاصة فى نظرة كل هنهما إلى 
المقولات والعلاقات . 
حوزة العقل 5 وذلك لىى ضعه إلى #وعه هن الاطارات العقلية أ 
قنشر عليه أو إصب هرومأ فيذوب كانه الطبيعى و ينحل إلى بحرد فكرة عقليه. 
وفلسفة كانت بأسرها إنهى إلا محاولة منجانبه لالذاءالوجود المستة ل الطبيعى 
للجواهروالاشياء المادية وإدخاها فى حوزةالعقل 8 ونغارة وأحددة إلى أوحدة 
القولات الى قدمها لنا كانت تمنعناأ سهذ| التفسير . 


ا 


أما ل فقد حرص على أن حتفط للجواهر المادية بوجودها 
الطبيعى . أى ى أنه حرص على أن نكر إلما ق وجريها | لصيل سند عن 
وجودهاالذه: الذى قدمهلنا كانت . ومن أجلذلك عزل ما تحدرفالاسكدر 
عن الجوهر لا بحدد كيانه بالصورة العقلية التى له بل يما يسميه« الإطار 
المكاى» الذى تتحدد معالمه عن طريق الاشياء أو الجواهر الاخرى الى 
بجاوره فى الم-كان . 

وتبعا لذلك » فستختاف نظرة كل من الاسكندر وكانت إلى العلاقات 

وامقولات . 

فالعلاقة أو الرابطة عند كانت هى رابطة بين الذات والموضوع أو فى 
رابطة تضعما الذاتوتفر ضما على الموضوع فرضا لتشكله سما . أما عند 
الاسكندر فالعلاقة أو الرابطة ليست إلا «٠وقذاتر‏ يدا بربط ببنحدين ,22 . 
فالعلاقة عنده إذن هى العلاقة التجربية الصرفة الى تربط بين ٠وجودن‏ أو 
أكثر فى -ة التجر بة » عنطر يق « تشكيلات الطبيعة » » ويصر ف النظرعن 
:دخل الذات . وستتحدد هذه العلاقة : لا عن طريق الاطارات العةايه الى 
تنشرها الذات غلى الموجودات ؛» بل عن طريق ااتشابه التجريى الصرف 
الذى يجمع بين الموجودات أو التنافر الذى يفصل بينها . ومعى ذلك أن 
العلاقة كا يفبمها الاسكندر ء هى الرابطة الى نلتق بها فى التجربة وتجعلنا 
نقارن بين هوجو دن أو أ كثر عن طر يق صفاتها التجريببة الخاصة . 

والمقولات » كا يههمها الأسكندر» أن تكو نه الآاخرى:اك التشكيلاات 
العقلية التى تفرضبا الذات على الأشياء » وتنشرها علم! لتلفبا بين طاتها لفا » 


)١ (‏ لاسكان والزمان والألوهية »جاء)ص؟8”؟ . 


ب ب/ا؟؟ هس 


كا هو الخال عند كانت ء بل ستصدح تا كالعلاقة الكاءة الى تربط الموجودات 
بعضبا بالبءض الآخرفى حقل التجربةوحد, . 

والفارق الوحيد بين العلاقة والمقولة فى نظر الاسكندر هو أن العلاقة 
رابطة بين شيئين فردءن أو جرئين . أما الأولة فبى رابطة بين أشياء كثيرة , 
ولا تنظر إلى العلاقة الجزئية التىتنشأ عرضا بين موجودن فى مرقف جزى 
بقدر ما تنظر إلى العلافةالكاءة أنابتة ‏ إلى حد كدير بين هذين ألموجودن . 
فالمقولة إذن رابطذكاية , أما العلاقة فرابطة جرئية . وجب أن لا نهم من 
« الكلية هنا أنها تعى تصور! ذهنيا كليا , نابعا من المهّل ‏ ك نشاهد ذاك 
عند الفلاسفة العقليين الذين اهتمو! بتحديد الماهرة العةاية أو التصور الذهى 
000 م سقراط و أفلاطو ن - بل [إنهاتعى رابطة كايه تزشاً وم ف حة ل النجر به 
نفسهأ . 

الروا بط الكاةروابط قاممه بين الاشياء , وتنتح عن تشكبلات و تمركات 
تحر يدية خالصة للأشياء فى الكان الزمانى . ولا كانت هذه التشكيلات ضع 
فى أغاب الآحيان ابعض الصور أو الاشكال أو التنظهات » التجر يبيةالعامة 
فإن المقولة ستدل على هذه الصور التجريبية العامة التى تدخل فيا الأاشياء 
أثناء تطورها وحركتبا فى الكان . ومن أجل ذلك يول الأاسكندر : ١‏ إن 
الكلياتكايات تجريدةتثل صوراً وأشكالا تتم فى حقلالمكان ‏ الزمانى » (1) 

فالسكليات عند الاسكندر ليست [ ذن تلك الشروط العامة الآ وليةااتى تجعل 
التجربة »كنة على نحو مانجد ذلك عند كانت بل هى روابط واقعية نلتقى 


١ (‏ ) الاسكان والألوهية »جاءص ١١؟.‏ 


اخ 


با فى حقل التجربة » ونحكون نيجة للك التشكيلات الى تقوم ما 
الموجودات فى الطبيعة . وقد قال الاسكندر ببذه التشكيلات ليوكد بذلك 
أن الطبيعة تستطيع أن قف وحدها على أرجلبا دون تدخل العقل . ون 
نعل أن الطبيعة قد بدت أمام الفلاسفة المقليين على أنها عاجزة عن أن تنظم 
نفسبا بنفسما . ومن أجل ذلك طاليونا هؤلاء العقليون بأن ناجأ إلى العقل 
لينظم الطبيعة ‏ كك من ذلك قرم قد لجأوا إلى العقل لالينظم الطبيعة 
فقط بل ليخلقها خلا ء وذلك بقصد إلذاء وجود الطبيعة لسايه » وإعطائه 
كل الحةوق على حساب الطبيغة . فبمقد تصوروا الطب م | مادةعياء تظل 
مكذا مكتوفةالبدينحتى يشرق عايها لأعقل فتحظى حينئذ فقةظ بالنظام والغبم . 
أما الاسكندر أراد أن يميتعلى العكس منذلك أن الطبيعة تستطيع وحدها 
أن تفعل أشياء وأشياء . وعلى الرغم من ذلك فإنه لم يتطرف 5 تطرفه 
الفلاسفة العقليون» ول يلغ المقل لساب الطبيعة كا فعلوا ثم بالطبيعة التى 
ألذوها لحساب العقل . فهو قد أعطى للعقل حةوقا تساوى الحقوق الى 
أعطاها للطبيعة وزيادة : ١‏ الآشياء المادية أشياء واقعية » شأنها فى ذلك شأن 
العقل ولكنها لن تباغ أبدا درج ة كاله ,(20. 

وهكذا ايحد أن واقعية الاسكندر ‏ شأنهافىذلكه و اقعبة 
المعقوله المشروعه ‏ قد قامت لتوزع امس لية .بين العقل والطبيعة , أى أنها 
قامت لتطالب الفلاسفة بأن يستمعوا إلى صوت الطبيعة » وأن يؤمنوا 
بتشكملاما الذائية وقدرها على الوقوف على أرجلما وحودهاأ ؛ بعد أن لوا 
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ع ل 


أماد!ا طويلة يستمعون إلى صوت العقل وحده باعتيار أنه مصدر كل نظام 
وكل خض وك عالق الكون.: 

والآمر شه بذلك فم يتعاق بنظرة الاسكندر إلى سائر المقولات 
الاخرى » كالعلة والهوية و الكم والعدد . فرابطة العلية عنده لاتشير إلى 
قوة أو طاقة يحو ولة كامنة فى العلة تئر فى العلول . بلتعنىفقط رابطة أوعلافة 
وافعية جر بدية بينشيثين أوساسلة من الاشاء :تداخل بعضبا فىاليعض الاخر . 
ومعنى ذلك أن المليةه نظام » من العلاقات المتداخلة بين الجواهرأو الاشياء » 
تحعلنا نقكر فى هذا الجوهر إذا عرض أمامناهذا الجوهر الآخر . أماالهوية 
نامع 10 فلست هوية عقلية بل هوية تجروسة تتمثل فى الصورة الى بأخذها 
جوهر من الجواهر فى رطأو إطاره المكنى الزمان ؛ويعرف ما وفيها ١‏ 
أما متولة الكم فقد تصورها الاسكندر على أنها تعبير عن شغل زمان معين 
مكانه الخاص أو دخول ١‏ نقطةء من المكان فى ١‏ اللحظة , التى تقابابا فى 
الزمان . ومقولة العدد معناها عند الاسكندرار تباط العدد بموضوع » أو بشىء 
ما . فالعدد ؟ مثلا معئاه شخصا نأو كراستان أوكتا بان , فالعدد إذن نجريى 
شأنه فى ذلك شأن جمييع المقولات . ْ 


#0340 * 


5 سم فاعاءة الذات لا أتعارض معاستقلال الطيءة أ 

أضفت المذاهب المثالية الختلفة على العقل قدرات خاصة جعلت هنه 
لريق فوط مصدرمعر فَة الاشاء الخار 4 ال حا لقما وموجدها عل وما . 
ع ُو جود الاشياء عيل بأركلى مثلذ مرهون بأدرأ كرا وقام قَْ قعل الادراك 8 


كك 


وكآن على الإسكندر أن حدد موقفه هنهذه الانجاهات الالية . فذهبه 
إلى أنمعرفة العقل للأاشياء تؤثر فى الاشياءمن ناحية أمها معروفة أرقابلة لآن 
تعرف »و لكنها تر كحقيقتها أوطبيعتها الأخرىدو ن أن تمسها . وذلكلان 
د الحقيقة الوافعية تدين بصغاتها المءروفة إلى العمقل . والكن وجودها ليس 
متوقفا على كونبا معروفة . فوجودها إذن ليس قاعا فى مجرد إدرا كبا بل 
أن إدرا كما هو جرد إدرا كي 00 


وهذا اأوتف الذى وقفه الإسك.:در من المثاليين وأصحاب نطرية 
المعرفة شبيه بموقف الواقعرين الجدد أو أصحاب « النرور واليزم » فى اافلسفة 
الأمريكية . فقد ذهب الفلاسفة الأم ربكيو ن الستةفى كتامهم « النيور ياليزم » 
إلى أن ١‏ الواقعية تذه إلى أن الآشياءالقابلة المعرفة نظل «وجودة.....إذا 
لم نخضع للبعرفة. والوأقعية بذلك تناقض |أذاهب الذاية ومذاهب نظرية 
المعرفة المثالية التى لا تستطيمع أن :#صور أن الاشياء قد تكونموجودة فى 
استقلال عن الذات العارفة 29 , 

وعل ذلك ذان الاسكندر بريد أن أت يؤكد زوعأ من استقلال الأقاء 
تجاه الذات العارفة . وللكن هذا الاستةلال لبس معناه حال من الاحوال 
إلغساء العلاقة القائمة بين الاشياء وبين الذات » فليس من شك فى أن مة 
صلات تربط بين ألذات والموضو ع فى كل جر بة الإنسان مع الأشساف: 
والكن ا موضوع دنأ هو الموضوع المءروف أو القابل للمعرفة . وهو 


)10 المسكان والرمانث والألوهية م ادص 4ه؟_ه 
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سل لي سس 


#تلف عن الموضو ع في وجوده الطبيعى أورع الموضوع باعتياره 
موططوعا نقط : م فالذات تتدخل فى إدراك اللون الازرق باعتياره مدركا » 
ولكن لاشأن لا به باعتباره لونا أزرقا , 69 . 

وهكذا فا نالإسكندر 1 بنكر فاعاية الذاتعلى الرغممن:وكيده استةلال 
الموضوععم! . والفاعليةالتىأثبتها الإسكندرللذات:تهثل فى فاعلية الأاختيار . 
فالذات تلتق من الموضوعالذى أماما مابروق لهامن أجزائه الختلفة . ولكن 

هذ! الا نتقاء أو الإختيار لا ؤثر فى وجود الموضوع موضوعء بل بل يتئاول 
فقط إدراكه أو وجوده المدرك : «١‏ إن كل ماتدين به الموضوعات الذاث 
.م ف هن| الإختيار الذى تناول جا مهأ المدرك أماأ وجود هذها أوضوعات 
وصفاتها الموضوعية » فتظل عتفظة مأ باعتيارها ٠وجودات‏ واقعية قائمة 
فى المكان ‏ الزمانى » أى باعتيار أنها موضوعات غير عقلية أوغير ذهنية , (7) 

ويشرح لنا الإسكندركيف أن [ختيار الذات لبعض أجزاء الموضوع 
لايؤثر فى وجود الموضوع »فقول : «١‏ عندما نضيف حاهض الكيبر يتك 
على الملح » فانه يقوم فصل الكبربت عن الصوديوم . ولكن ابي 
الذئ سكو ن كتويت الصود.وم هو نفس أأصود, وم الذى كان قُْ الملح 
على الرغم من أنه بدن بوجوده الالى فى الكبريت إلى إخت.ار 1 
وفصله علىحده . وعتدما يستخاص حدوانما الآ كدجينمن الجو ؛ فان هذا 
الحيوان هوالذى يفو م بقل هذا إلا كس يجين [لىالر ثتين» و كن أل كس جين 
الموجود الاآن فى الرتين هو هو الا كسيجين الذى كان فى اطواء . وشيه 





6١ 2 0)‏ ,لتاقتاهع8 05 23515 عط1 : ععل0 جرع ]ام 
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لا 


مذ اكله إدراك العقل للءادة ورؤيته لها مستديرة أومستطيلة تبعا المنطقة الى 
براها منها . ولكن الشكل المستديز أو الشكل المستطيل ليسا إلا عناصر 
وافعة من المائدة المدركة , إختارتها الذات تبعا لاراوءه الى تنظر منها إلى 
الأشاي 1 


وهن أجل ذاك أصطنع الاسكندر تفرقة ببن « المو ضوع »ود ألشىء » 
أو بين الوجود الشيئى والوجود الموضوعى باعتوار أن الوجود الشيئى مثل 
الو+دود الواقعى اللاشساء القأعمة قُْ المكان ‏ الزماق ينا يمثل الثان لجاب 
المدرك من الاشياء : علينا إذن أن نفرق بين «١‏ الموضوعات » باعتيار 
أنما تدل على الموجودات المتذاهية التى تدركيا الذات أثناء فاعلتها » وبين 
الجموعات الواقعبة التى توجد ف المحيط المكانى ‏ الزمانى والتى نطاق علمها 


أعى ٠‏ اشام د 00 
اسم , الأشياء وء 99 , 


ل ان 


ذهيت المذاهب المالية إلى أن وجودااطيبعة أو الكون مرهون بادراك 
العقل و بتشكيلهذا الآخير له . ولك يقاوم الإسكندر هذا الإتجاه كان عليه 
أن ينظر إلى العلاقة القائمة بين العقل والطيبعة على ضوء جديد . فذهب إلى 
أن العقل ليس إلا مجرد جزء من الطببعة أو الكون . وذلك لآنه يؤمن 


)01 2 .2 ,115111[ق8 01 كنمو8 1586 : ع0 شقعع1م 
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ا هد 


بالمبدأ الواقعى القائل بأن الفياسوف بحب أن يتخذ من الكون مركرآ 
11أتطاع 6051110 ٠لا‏ أن تخد كج يفعل المالى من عله أونفسههركرآ 
عاأتأصععمعء ٠و‏ لكن على الر غم من اعتقاد الاسكندر الر أسخ بأن العةسل 
ليس إلا بجرد جزء أو قطعة من الكون إلا أنه يؤكد أنه قطعة لا كسائر 
القطم الأخرى ٠‏ قطعة ممتازة » تتميز ينما أكثر الا وفاعلية من أنه 
قطعة أخرى 

وق ة كط اخ فى :لهاك سمكبون فى المذاهب المثالية ٠‏ إذ أنه رأى 
أن هذه المذاهب الاتسكتى بأن تجعل من العقل الإنسانى مركرا للعالم بل 
إنها تبام إذ تضع ل طهّة عليا أو مستوى عال د ا 
كله من 1 »من فوق هذأ ابوج المسمى بالعقل . 

د يعارض الا سكندر هذوالفك رة ذهب إل أن الذات:وجد فى نفس 
المستوى الذى توجد فيه الأشياء المادية » أو توجد فى -الة معية .عبا . 
غالذات توجد مع المو ضوع :ؤندء-م ء وعلاةتم| مع الموضوع ليست إلا 
يرد موقف وألأعى كاى موقف وآأقىى .ربط بينهوضوعين : ٠‏ إن علاقة 
المعرفة التىتصل بين الذات والموضوع ليست قائمةففعل المعرفة الذىتعرف 
به بالذات موضوعبا أو تخلةه خاتا ء بل فى الموقف الواقعى الذى 
بربط ببنهماء (21 , 

وينمنا الاسكندر إلى أنه يا أن هناك تأثيراً من جانب الذات فى 
الموضوع ء فهناك كذلك تأثير من الموضوع ف الذات . وذلك لآن الذات 


() المكان والزمان والالومية » ج١‏ »ص ١4؟.‏ 


عمس 


الشعور العقلى يوجد فى المكان : تماما ما ينتشر اللون الاخضر على ورقة 
الشجرة ع(2)1 , 

هناك إذن معاصرة من الشعور للأشياء » ولكننابجب أن غيزفى داخل 
هذه المعاصرة بين الا؟نين على اضادن. أن ألثىء مستقل عن الشعور . 
« فال موضوعات الخارجية مرتبطة بالشعور الذى يؤثر فيبا . ولكن لهذه 
الموضوعات وجوداً مسنفلا عن الشعور2) , 

والإمكاتن فى نظ نه هذه إلى علاقة العقل بالمكون يتبع كو بر نيكس 
ويعارض بطايموس . فقّد رأينا سابقا أن نظرة بطليموس إلى الكون: دى 
إلى أن هدا الكون يدور فى هلك الإنسأن وفى مدار عقَله . أما كور نيكس 
فلا كأن قد وضع الآارضن وها كنها لثدور حولأشهس فان هذا فدأدى 
إلى وضع البشر وعموهم جوار الاشياء » جنا إلى جنب معبا . 


سه ارئياط فاعلية الذات محر طرا الخارجى والداخلى : 


رأينا أن الاسكندر قد ذهب إلى أن الذات أو العقّل معاصر للطبيعة 
ولللاشماء 7 وإى أن العمل بر فُْ الأاشاء 8 عاولته معر ذتها 3 ولكنه 
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و7 - 


لايور إلافى جانها المدرك القابل للمعرفةوليس فىوجودها الشيى الواقعى ٠‏ 


ولكن العقل قبل أن يوجد وسط الأاشياء فى الطبيعة » يوجد فى الجسم 
الانساق . فعليئا أن ننظر الآن فى علاقة العقل بالج.م أو بالوجود الجسمان. 
ا نظر نا سابةا فى علاقته بالاشراء أو بالوجود الشيى . 


برى الاسكندر 1 رأى أسيئوزا من قيل عد أن العقل له وجود 
جسمانى , تحن نعل أن العقل ووعس عند اسب:وزا ليس إلا «فكرةجسمانية > 
١ 10163 38‏ و التفسكير 8 م عيده إلا عن طر ف الَأ ثير لاقن للجم م 
فى العقل , وعكذا ترى أن اسبينوزا قد نظر إلى الجسم والعقل على أنهما 
وجهان ع واحد ٠.‏ وعل هلأ النحدو 0 رأى الاسكيدر أن العمل عيارةعن 
الجسم عليها فى كل لظة . ظ 

ويدرق الاسكندر بين العمل 11110 الذىبرت:بط عله الجسم بو جه عام 4 
وبين الشعور أو الوعى 019 ه00 » أأذى برتبط بالمخ باعتياره أن 
المج ليس إلا رد جزء من أجز اء الجسم . فالعقل والشعور يرتبطان إذن 
باجم أو المج وتتأثر فاعليتهما أو نشاطهما بهذا الارتباط . 

والكن كب أن لا تقوم من دل] أن الاسك:در قل ألغى وجدود العقل 
أو التعور » ونظر إليه على أنه جرد مادة أو حالة مء.رنة من حالات المادة 
يا يذهب الماديون المتطرفون . فالشعور أو التفسكير عنده مرتبط بالمخ » 
ولكن وجو ده ا بحل إل جرد هله الرابطة وحدها 9 

وهكذا نرى أنالاسكندر بعد أنر بط بينالعقل والمحيط الخارجىالذى. 
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ييتمثل فى الوجود المكانى ‏ الزمانى » ربط كذلك بينه وبين محيطه الداخلى 
الذى يتمثل فى الجسم أو المخ ,ولكن على الرغم من حرص ألاسكندر على 
ربط فاعلية العّل بمحيطه الوافعى » سواء أكان داخليا أم خارجيا , فانه 
0 مع ذلك إلى فاعلية العقل أو النات على أنها فاعلية أصيلة . والاشيه 
أن ننظر إلى د أى الاسكندر ق هذه الزقطة على أنه ود قأأشيه بر أىفلسو ف 
أير 5 هو إدو بن هو أت 4 موسلس الذى أظم إلى الشعور أو العقل 
على أنه نقطة التقاء ووناعمع - وومبهح تلتق قها الفاعلية الذانية مع الافعال 
الجسمانة وااتأثيرات المكانة معا . 


ولكن هذأ لا الى أن الاسكزدر فل أرجع وجود اأشعور إلى العام 
العضوى أو إلى للعالم الطبيعى . فالاسكندر حين يقرر أن الشعور أو العقل 
متصل بمحرطه الداخلى والخارجى معأ برايل أو لا وفيل كلشىء أن يتابع 
السير فى الانجاه الواقى و يربط فاعلية الذات بأشياء مللوسة أمامنا : بحسد نا 
الذى نعرفه ونتصل به اتصالا مباش را و بالآشاء المادية التى نلتق بها فىحياتنا 
الوافعية . وبذلك يكون قد نمم فُْ أن يعدنا عن آراء أخرى ٠‏ كتلك الى 
دول مثلك أن <فة4 الشءعور سدم هل 6 هن وجو د هه غأمض مياطن له 3 
قد ذهب بعض رجال الدين 'وبعض الفلاسفة إلى أنه يوجد داخل الآنا 
أو اأقنعون شهوى آخر 4 يتن اضرف آخر مق الوجورد هو الوسدود 
اللامتناهى . وأن وجود مل هذا الشعور اللامتناهى هو اللاساس فى فاعلءة 
الشعور أو العقل المتناص : أءأ| الاسكندر وقل جح ا لما 8 من اصور 
وانعى لفاعلية الشضعور ف إبعادنا عن مدل هذه الاقوال 3 


ففاعليه الذات أو الشعور عند الاسكندر تتحدد وتاضح بوكوفنا على 


لم - 


ه الملابسات »ء الداخلية والخارجية الى تظبر أو تتجلى فبا أو بوقوفنا علل, 
محيطها الداخل أو الخارجى . ويفرق الإسكندر بين ذاعلية الذات المرتبطة 
بالخيط الداخل الذى يتمثل فى الحالات العضوية الختلفة . وبين فاعليتبا 
المرت,طة بال طالخارجى ؛ وهى البى يطلةونعلماعادة عملية الإدراك الحفن. 
ويسمى الفاعلية الآولى باسم التأمل الذاى عمسم روزهم» والفاعلية الثانية 
بأسم التأمل الخارحى ده!؛ةامصعتهه© . ولكن هذه التفرقة ليست واضدةه 
تمام الوضوح عند الإسكندر . وهذا راجع بطبيعة الحال إلى أنه يصعب. 
علينا الفصل بين ال.ط الداخلى وأنحيط الخارجى فى كل لهظة من لظاته 
اأشعور . 


+4 + جه 


ب الطأ : 





نحن نعل أن من أم الأسباب التى دفعت الإنسان إلى الثقة بنفسه وقللته 
من تهالكه على العالم المادى الخارجى هذا التهالك الساذج الذى جعله أول 
الامر مشدود الوثاق بالطبيعة هوا كتشافه أنه مخطىء .فا كتشافه لخطئه قد 
جعله يعتقّد أن له عقلا يوجبه » وويظمرهعلى الاشياء فى صورة #ذاير الصورة 
التى لها فى الواقع . وهكذا اكنسب ثقته بنفسه » واندفع فى تيار اأثالية 
على نحو مارأينا ذلك . 

وقد رأينا فى فلسغة الإسكندر أن فاعلية الذات مرتطبة ارتياطا وثيقا 
بالمحيظ الخارجى والداءلى اللذين توجد فيىا . وقد يبدو من الصعب أن 
نتحدث بعد ذلك عن ظاهرة الخطأ فى فلسفة “هذه . والحق أنالحديث عن 
الخطأ وتعايله فى اافلسفات الوافعية أمر عسير . ولكن الإسكندر يعلل لنا 


3 7 


لدطأ تعليلا واقعيا يتَدشى مع الريجاه الذى سار فيه . وهو عيز بين ثلاثة 
أنواع من الاخطاء فى عماية الادراك . 

أخطاء واقعية وأخطاء معنى الكلة أو أخطاء صرفه وأخطاء وهمية أو 
أو هام ' 

فالاخطاء الواقعية تأنى من أن العقل لايستطيع أن يختار فى الثىء الذى 
أمامه جميع جوانبه دفعة واحدة . فقد رأينا أن الإسكندر حصر «بمة العقل 
أو الذات العارفة في إختيار بعضجوانبالثىء المدرك . ولكن العقل يعجر 
عن أن حيط جميع جوانب الثىء دفعة وأ<دة . 

ومن ناحية أخرى ء فان هذه الجوانب الوافعية للثىء المدرك لا اذت 
على حال واحدة بل هى دائمةالتغير . فاذاكانت درجة حرارة النار الى أمامى 
تتغير تبعا لاقترانى هنمأ أ [تعادىعنها , فلس معنى ذلك أن درجةالرارة 
نفس,ا هى ألى تتغير 0 فعناة أن العمل يعد أن بكر ن قد بعاد مع الجسم عن 
داوم بعد قادرا على أن رتخير جميع درجات ال+رارة التىكان قادرا على 
إ+تيارها والاحساس ما عندما كان قريبا منم) . 

اما الاخطاء الصرفة مثل خطدنا فى رؤية لون الجيل البعيد وحكمنا بأن 
لونه أصيمم لو نا أزرق ومثل حكينا بانكسار العصا الموضوءة فى حوض 
من الماء . . ال1. نقول إن هذه الاخطاء الصرفة قد توحى بتأويل ذانى 
للأخطاء وتأثير الذات فى وجود الاشياء . 

ولكن مصدر هذهالاخطاء الصرفه عند الإسكندر هو أننا فى حالة الجول 
البعيد الذى نرىأن لونهقد أ كتسب لونا أزرقثثلا » نكو نقد أصيحنا على 
هسافة بعردة تفصل بيئنا وبدنه. و بذلك أصبحنا لا نرىالجبل و حدهبلنراه مقترنا 


لوس ل 


بالمناظرالتى تحرط به وتؤثر فيلو نه . وكذاك الخال فيا عاق بالعصا المذكسرة 
فى الماءء فاننا لا نرى العصا وحدها بل نراها منغمرة فى الماء . فالاخطاء 
هنا مصدرها الحخرط الذى توجه فه الآشياء المدركة . وليس مصدرها الذأت 
كا يذهب الأالون . 

أما الاخطاء الوسية أو الأوهام فيبدو لاول وهلة أن تأثير الذات فى 
إيجحادها أوضح من تأثيرها فى الاخطاء الصرفة أو الاخطاء الواقعية . ومثاها 
أننا إذا وضعنا قطءة من الورق رمادية اللونفوق ورقة أكير منها حج) 
ذات لون أحمدر فاننا سترى لو نأ أخضر ليع أمام أعيننا ٠:‏ الآص الذى 
يجعلنا نرى الورقة الرماديةم لو كانت قد أصبحت ذات لون أخضر . 

وبرى الاسكندرأن رؤيئنا للون الاخضر لاءتءاق بتدخل الذات المدركد 
بل يرجع إلى أننا قد قا بنقل الاون الأخضر الذى يكون قد ظبر من تجمع 
أواتحاد الرمادى معالأحمر من المحيط الذى ظهرفيه إلى الورقة . فنظن أن لونبها 
.5 أصيح أخضر : 

وهكذا استطاع الاسكندر أن يؤولجيع الاخطاء تأويلا وافعرا ويبعد 
عن التأويلات المثالية لظاهرة الخطأ فى الإدر اك 

َه خز عد 

مو إحننفاء الوجود نذاته : 

هل العالم الذى نعيش فيه هو وحده العالم الواقعى الحقيق ؟ أم أنه ليس 
إلا مجرد مظبر لعالم آخر يفوقهكلا” ؟ ظ 

ترى المثالية أن حقيقه هذا العالم مستمدة من حقيقة أخرى أسمى 'منها 
وأ كثركالا , فأجراء هذا االكون لا وجود ولا قوام لما إلا بالكل وفى 
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الكل . والقائق الجرئية التى بعج بها هذا الكون الطبيعى ليست الا جرد 
مظاهر للحقيةة المطلقة الباطنة فا . 

وكان عن الطبيعى أن 4د مء_ارضة شديدة له_ذه النظرة عند فيلسوف. 
واقى مل الاسكندر . فبو يرى أن لكل شىء فى الوجود حقيقة واقعية . 
وأن الوجود بأسره كتف بذاته وأننا لسنا حاجة إلى أن نطلب العون من 
كائن آخر لى نعترف حقيقة العالم والاشياء معا . 

هنا ونستطيع أن نأل مالا آخر , ماموقف الاسك :در من اله ؟ 

رأيئا من قبل أن الأمكدن يعرف الآلوهية تعر يفا خاصا . فبى عنده. 
تدل على هذه الركة الى نلتق .ما فى مسةتوى معين من الموجودات عند نزوعه 
إل عستو ى آخر يعلوه . فبى ثتر 0 إذن عن هذا الشوق الذى تشعر به 
موعة من الكائنات عند تطلعها إلى جنوعة أخرى أ كل هنها فى سل التطور. 
هذا فا يتعلق بالألوهية الجرية , أى بالآلوهية الخاصة بكل مستوى معين 
من الوجود » أو بكل جموعة من الكائنات . أما الآلوهيه العامة أو الكلية 
فبى هذا التزوع الذى نلء.ه فى الكو ن ككل » والذى يدفعه إلى الانتقال من 
حالة إلى حالة أخرىهذ! الا تال الذى يعطينا #وعة لامتناهية من التطورات. 
الجديدة التى نظفر مها فى حركة انبثاق الموجوات بءضبا عن البعض الآخر . 

أما فا يتعلق باه فيقول الاسكندر ه إن الله هو السكونكاه فى جموعءه 
عندما يكون حاصلا على الالرهية . وجسم لَه هو الكو ن ككل . أما روحه 
فبى الوهيته . لكن هذا الكائن الحاصل على الآلوهية لبس كائن حاضرأ 
هوجو دا الآن » بل هو كأئن مثالى . وإذا كآن لاءد من البحث عن «وجود 


ب 9:41 د 


حالى أو حاضر نذعوه بأمم الله فسيكون هذا اللكون اللامتناهى فى تطوره 
الدائم وفى شوقه نحو الالوهية , (© . 

وهكذا استطاع الاسكئدر أن دم لأ صورة لله لامعل مو جود 
حاضرا بعينه اصطلح رجالالدين على قسميته بأنه أ كل الوجودات وأسعاهاء 
بل صورة يترأءى من خلاها الله على أنه هذا السكون اللامتناهى فى تطوره 
الدائم . فالته عند الاسكندر ليس كاثنا » بل سيكون . 





وهذه الصورة الى قدميا الاسكندر له تتعارض دون شكمع إلاه 
الادءان . وقد سيق أن آشرنا إلى معارضتنا للاسكندر فىهذه النقظة . :زا 
نؤمن بالصورة الى قدمها لنا الاسلام نه لا [مانا ديزا فحسب » بل إعانا 
عمّليا فلسفيا كذلك . 


)00( اكات والزمان والالوهية ةج 5 > ص اه 
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1929 بوععطدط 151615117 ,رع1082ظ1 ا تطةن) 


المراجع ألعربية : 
أمين , القاهرة , مكتية الانجاو 9و١‏ 

١وو« عثمان أمين : محاولات فلسفية  القاهرة » مكتبة الانجاو,‎ )١( 

9غ التأملاات لديكارت تر جره الدكتو زر عثوان أمين 6 القاهر 6 
محكنيه الةاهرة الحدئة » الظيبعة الثانية » بامة؟ 

(4) ذى نجيب مود : حياة الفكر فى العال الجديدء القاهرة , 
موكتيبة الاجار , باو ١‏ 

() حى هويدى : مقدمة فى الفلسفة العامة » القاهرة » مكتبة القاهرة 
الداهرة الحدءئة ؛لاإهم؟از . 


لغ ل 


مراجع الاب الثانى 





| لقصكفك الاو لَْ 


و2815 .22824 .1180 رقتتة؟ 15 ع0 مععمعووع :1 عط (1 





: (طتخاظلدة81) «رمجوعء10ه311 
4 ا 
و2815 ,18 2180 ,عتان امت طم م1316 8 ع0 عتصغاطمعم 16 اع غدويعر (2 
5 ,صالتتقتط 11ل 

و21 ممعطة1 لمقلا ,رقع طدع نه 116 ون ققدم لخق 1316011 :؛ (لنناسة.) اخ'رممعن11 
نرق 

1997 ,اننمز 11م ,عتسيوع 11 اتوطصه 8161 اخص ينه ل ١‏ ((امتتطج2)) اعمج اخ 
05 الع 1طلاث ,23715 التزوملكم3ق ام درزر (90 
1948 ,0تهقطتالة) ,ماضم2 ,لولأوعم تم 1[ 3 قلع بردم 5١‏ 
5 ,لع1طانتث ,فأتلو ,1 ,عاط '1 ع0 ععغ ]م31 م1 4١‏ 

,28115 مهل[ أتزععطعم 8[ ع0 عتعع[مسصغم مصقطط جر1 : )250١‏ جإاصوط د يروم 1م21 
5 ,111311 

و2811 ,35طة1[ة اطع لم11 311 اوناع 1ا0ه"7خط1 : ([1علالمقصططدمة]1) 'خزع 1 نرتدول1 
4 ,[ع10610آ1 

0 ,ل *نقتد !2 ,قأضلة28 ,غ50 لودل هآ (1 : ( ط.ل) عتراترو م 
9345 قط[ الم فلعة2 بأسدمؤلط م1 اه سنن ة] :1 2 
١‏ العم ,2115 1ك[ قلتللةك حم أمعه عملمقزالج زانة 1م ارط ”1 (3 
000 ..1لا.2 ,ةق ,ه21 داع 1512[ (4 

,137115 013162110112[ عتتدم الم اده 1ق31 اع جاع و01 1غستمصةط2 : موقط ع1 لا عسوطل” 
54 ننه" عإنزلة ١م68‏ 

,2318 ,عتططمعه[لطم ذه[ كصقل 6ختسم؟ م1 عل عت«مغط1 هآ (1 : (صوعل) [اطوالة 
© 06 201115) قعب[ ,كعلة382 ل 


(1848-1948) ععمدوأنأاعءه*0 ع1:106 ع 85350116 :'1 06 وعققطة غخطمة) (2 


- 40 - 


ا 


ه5025 06 001115 قمر[ - زع 21610 - 
,23215 ,« 510 1لةلدعأاقلءدط'[ » ع0 ع8181012 م126 طالنامم 850111536 (3 

1 بمطع م‎ 049١ 
4( 1[اعغ2نا 1120 1178انتطة 8811 » ع0 عناوم مناغ 1لطعطم 15 الام معم01ن[8‎ < 
[نزمونن1]1 مق‎  - ع0 عباناعظ نز اصرق‎ 8163١: -25163ة ل ,ع81081 ع0 أهء‎ 
11315 2 


الفصل الثانى 





218 .6180 1161821351011 ع1 عتن ععداوع' © (1 : (تاناتره11) «رععم 11610 
,2111508310 ,ق1نلن2 رادا ندم "لون 
.1949 ,1181216 عفأوطظ ,أخأزعم دلا ,سمزلمك ز2 
19510 ,"1 1الططج"1 منعع ج1101 (3 

2ل 3 قوع م111 0 81185165 معاماعه معن أصاء00 وعنر[ا : (قاعع82 ) جم مزاول 
.1948 ع1لاعمعاده 53[ عل .60 ,مسرم بموتروم 


,0 تقتطالاة© ,قائلة2 اللممتقط كفل ععمفار1 (1 : (.طل) عراتروة 
194 لننقتصط لاه ,عشتاسع5 ,2 ل عل عتتقغط ]1 دز م10 5ن (05 
1061687 128 كلق ع عورة [طمت2 حلي أصوة 8 16 ريع تقعدكس : (صمعل) أطنمل؟ 
,1 1102 





مر أجع الماب الثاأثك 


الفصل الاول 


مكل 510 11218116 ك1 اأطقافص 1 عل سمخ 1 نام 1ه[ : (سممعمو) لحرن ام زعوم 
1 
0 ,. 2.10.1 ,فماصوظ .60 ع1أع20115 ,(1895) ل«ملاع ف بر[ : عع 1زبريق 31 ) [علدو[ط 
2 ومل[الطم 13 ععطدع20ععقصط م1 ع0 121066 : (رونتطع؟) 9ل ترجو 1م 
.855 عتتنطوطتزمة طع عقأاصعةة7م علمماعص م2 ممغط] ) عدتة« صصص خورم60 








-> م 2 


4 ...2.17 ,قاعم ,عغتموع2 عتطمهو110ط< : (.7آ) طعنتوة [ لدع 3 

و1493 ,2م815 معلاصطلة 15 ع0 5عأتططة1]! 5ع1 قدة0 تتماعزاع” م[ : (.نط) أضمةع1 
,12تانا ,قلطن ,رطتاع1 31م ..عطع"* 1 .30 

1010 مطتوقعلكث ,115ق2 ,رقع] 6010110115 111051025 وعغط : (018:رث) 1212206 

,35021218 201110115 ,223115 ,1111615132©-110[و7طتطع أ عططة 113611811 : 11رمع 
146 

-1 1576 15 - تتلة21[1ع 323ع11عسضسة 7ه 51017 عط : (للسدة111[1؟؟) عناع دخادمولا1 
رقواطقط2 بعلندةلا بجع اخ .ععصياظ .0.1[ ]اط ملع ,تأاطصوةهو[1قط2 18 لاأطدمن) طخأءة1] 
419-448 م.م ,1940 ,لوبط انآ 

+ خزع0ع51 ,2315 ,لطمغق21 ع0 ©10صطقتصطمحدظ2 ع1 تاترة 881064 : رسقعل) أذطقكآآ 
1326 ,118ا 15011 .016 


الدكتور زى نجيب ود . حياة الفكر فى العال الجديد , القاهرة , مكتبة 
الانجاو ؛ /اةةأ| ٠‏ 





الفصل الثانى 


ا : (أع1اتمقة) خدعل] وعدم 1 م 
52031 10 باط 11 ده - خ11[)ع ثم 222121 01 531164 ع1 1 
71711 .7701 .(20.5.0) 7م501 لدو 1اعامخداطة عط 1ه عع 1العع20 11 ب 
215-20 .2 تر ,1908 
م وز عع م50 ور انرق ع هقوع10 رز لطم ع ص اناا س1 نا تحلاعة لقاصء 1ك (2 
1-0 .تم ,1905-1909 ,17 ,1701 .(8[.5) أنع1اعم50 ممتاء]160ة1هةق عط 601 
طء +01 عط قم عع طزلممعمم2 نز أملق - بامتالمعظ 01١‏ مفافوقظ عط 1 (ز35 
279-14 .ام ,1913-1914 بترم نوع خث 
دوك وخ 1[عام أمأسخ م15 2ه وعمستلمعءع و2 نز كاعرو ب مروسز ]دمع ة2 ذا ز4 
4100-8 .ممم ,55111 101 ,1917-1918 ,23.850 للاع1ن) 
00 أعقة لنطالتمطعة81 ,ملمصمة علوم 2 ,أتعط تنه عسكة معو .م 5 
١‏ امآ 
8 171510137 حقطة .عمااط2 نز أثرة ع معصتط "1 1ه 11م 11181 عط1 (6 
6 رووعم2 ته" قط عط ,لثام 04 ,لاع زققهو) تمع تغط مغ لمأسعوعرم 


:كشاف المصطلحات 


() 
يعدى أو ع بى ‏ 03161101م م آو انق 001 
, ا | : 58 : : 
الأوقف أطيبعى16! 081111 611110 يم أو تأدض لاع 811 
(موقفرجلالشارع)عندهوسرل. 8 
ظ وسر نفمسى ا 0 انلكا 
[لوجود الصحيح أو لت لي 5 
الصادف عند هيد جر ١‏ وهوهر ادف أولى 11 ثم 
غدل الملكية 7011م 
(08 
شطر الطبيعة إلىذات وهوضوع ) عند و ديك ( (ع111ة[1 05 ) ممتاقء ك8 
00 
شو يدو سابق 1ع 6:11:م 116ع0) هفو لات عقاية 65 )0 


| على التأمل العقى / عند سارتر ) . مقولات تجريبية وع11مج6 هه [1[هء[ئ م1102 ] 
الشعور أو ألوعى 60025601150655 عند ويل الاسكزدر 
) وه_ رتبط عندالاسكندر بااخ ) الاختيار الوجودى (عآ) عامط 
خلا ف العقل وزونم الذى ليس لهمكان 201000 ! 
00 المكوجيتوالعقلى (أنا أفكر) مائعه© 
الشعور بالذات زمه هل معمعوضمع الكوجيةو 8 © 08110 
اللوضوعالمتأمل خارص 60)ةامنسه)«م ا الحم 2 هواقف 
الذهن ) عاد الاسكندر ٠‏ سلاف 
الموضوعالتأمل تأملا باطنيا ( داخل 
الذهن ) ]ع 


)02( 


صيرورة عذمع 2210 الوجود اليشرى 1025 
59 0 الآلوهية ( عند الاسكندر ) ترانهءم 
١‏ وتمل حالة الكون باعتباره كونا 
1 ناقصا , تتطلع كل طبقةفيه إلى الطرقة 
أب تملوها ق 0 ق . 
(8) 


اللدرنة الاب 07 أ , الربة المقد با مواقف أل تظرر (غارع16][ ) عمع مدع 


5 بطمددم | دون أن ودف إلى هذه امأواقف أو #صد إ[أمءا قصدآ 8 


اليداهة الاصلية ع,أ_نازئ زرن ععمع8110آ 


الوابتةعا المدرذة المقاة عند فوسل 
الوجود الخاص ع مع أو 1 
تلاسفة 1'8<5162 06 وعطم11056ط8 
الوجود ( جبر؛ه-ل مارسل - كارل 
بأسيرز ) 

الوجوديدرن مغ اد أ 
) ارد وهدرسة بأريسالوجودية / 
التجر بة ( الحسية ) 2 
التجربة اع أغمة ]مجه معمع 1 نمع 
الوجوية الام على معاناة المواقف 
العجرية أحة ع6 611676 مط 


( عند هوسرل والوجوديين ) 


نظر ية المدرفة 611010 1م 
نبي البو ختيه عند هوسرل 16 مك1 
وجود الك قحم أماعمعم أ5ع عوو28 
فى ادرا كه ( باركلى ) 

احساسية 118056208213[6: 110116 116و 
أأشار طَه عند كا امك / : 

فعل الكنوة (عطرع» ) معنا[ 
الوجود العام ]1 
وجود ‏ 6]6-085-13-10806 هآ 
الإنسان فى العام 

الوجود فُْ ذأته ‏ 1معحمع-عناط 
( وجود الأآشياء ) عند سارتر 

الو جو د لذآ:ه 101-50 00م-ع: 12 


ُ) وجود الشعور ا 
بدأهة عمّاية عندد كار ت) 10 


10 - 
داع النفس 10 156ةلاناقدج 1:3 2 فكرة العقية ( عند [هآ] 2963616 
الوجوديين)وتمثلالةيودالى تحدالخررة 
الامان [ هآ ] 101 
0 
الموقف اللارضى أو البطلميومى الذى بول بأن مركر 
جموع-ة الكو اكب هو الارض وهن عاماأ دهن الساس وهو تعبير يدل 
على الوتف ااثالى . ظ 


1 1أمعع و6 جا 


17 ) 
الموقف الششمسى أو الكو رنيى اذى برل بأن مركو عناولمعءه81611 
جموعة الكواكب هو الشمس . وهو تعبير بدل على الموقف الواقعى . 
تأر ضية الوجودالبشرى أى تزماه بالمواقف الى حياها فى زمانه 16ن1.هوز با 
الياطى الخاص . 
تأر ضؤة الكو ن عند الاسك :در بأعتيار أن الزمان ١‏ وعمتط؟ ته )باك نرماوزك 
يدخل ف لسيجة ويرؤدى إلى صيرورة الطيعة وحردكنا ٠‏ 

)1( 


تداخل أو تضمن عع تاع 11161 
جئاه 
مذهب الذرا .م م 111161211 1351[ 
( عند جون ديوى ) 

فكرة القصد أو 
[لاام عند هوسسر 1 ااه الشعو ر 
إلى الموضوع الذى يغايره ) : 
الخدس 


11351 


111100 


11111101011 


الفكر < أو المطاق عند هيجل ‏ عغ10 
الصور الذهئ.ة عند هرو ( 116 
الافكار المتعالية ( عند كانت ) 

الذائية أو افواية 101 
بأطن 
الوجود كاذب 1111 
) وهو مرادف الوجود الدارج : 


و جود الحياةالبو هيه عل شل جر / 7 


1211011 


)1 
لابعود إلى الوراء ‏ 16065151 التطور الذى لا قوم 105غن1ه12 


) الزمان ) على الصراع بلعلى التداخل وااتجانس 
ْ ( عند لالاك ) 
(88 ) 
التضامن الوجودى صاءة83011 2 العقل و هو لا بر قبط عند 50أما 


الم الجسم كله وهذا عكس الشعور ٠‏ 
المعرفه العالمية الى را الإنسان ف «6ع32و3تقصصم 15> عستهنوملز 


-حيأ نه العادية الدارجة 

(11) 
المضمونالواقعى ل الماثل 1066 العد 6 ىم 
عند اأشعور ( عند هوسرل ) عمليه إلغاء الوجود 115305 مدةل! 


أو إعدامه أو هدم يعض أجز أنه 
( عند سارتر ) . 
المعنى الذاى الذى يعطيه 26زغ20 


(للبحمةالعقلية ) عند بأركلى ) :00110 
بصد 5 إدراك النفس لذاتمأ . 


ااشعور للحقيةة الوافعي.ة ( عند 
هوسرل ( 
(0) 
اح 216 01101081 فذرة الموضوعية عند 116 ضأاعء[050) 


الوجود الرئدسى عند هيدجر وهوعلم هيجل ( تحقق المطلق قالوجود ) 
ألوجود الخاص بالكائن الدع فق مردأن الموجودات الخاصة 00111 
المعزمن زمانه الوجودى الخاص عم الوجود العام 01 


عدكى 00000 


)2( 


الشمور (عع67 3ع025ع) 051]10118[16#م ' 


الواضع موضوعهعند سارتر وهو 


فاسفة الظاهرأت 36ع765610 مم06 


035000252030007 عنيدهوسرل 
عكس الششعور العةلى ادك بواراق يحال الفعل الفكرة ات 
إدراك موضوعه بل وخلفه , 
المعطيات الو اقعيةالسابقة وعع6-0022:م مجال الفعل عند البرجماتبين ) 
على معطيات الشعور ( عند هوسرل 1 
(1) 
عاية الاجرار الذانى 0ع العقّل الحدلى المدعى 21101 
) عدك كو ركجو رد / (عند كانت ( 
لكيه الم ر ( عند 5 وم ] عملية رد العام الخارجى 100000 
ديكارت ( إلى الذات 
(5) 
51 أعناهم5 ) موأقف 200001005 
حر 3 عاية 5010100 امو أقف 115 أ -511112110115 
الحاجده [عند بأسيرز ( 
فأسفة أندزالة 50110010 
(1) 
كعالل «ناع01] © :3ر[» 02176 تان 3115 "1 ألمتع_الى « ©[ > 1135586102171 
الهاو الزي,ه ( الإلاه المتعالى ) 


1 ع0 + <ه[» عع2 شم لئهع 11352 


المفارقة الذاية 3 « ععلع أءقزمء 


تعدى الشخوو إذائه ٠‏ 


المتعالى 311111 اندو[ 12 رع 115 عر 


-الباطن( الال هالمتعالى الباطن و يطاق 
عادة على لاه المسيحة ( 


2 د نآ » < [20» 0 
«تفوقا على الثعور 2 


(0ا) 


الإطار الحادى أو امحيط باللكون [ عند ياسبرز ] مع »مسرن 
)1٠17(‏ 
أللا دف ىرقة مالرع7آ-دمم 13 فكرة السقو 8 (عند ا 


هيدجر ) سقوط الوجود البشرى 


الحقيقة < 18[ » مغزعمن/؟ 


ع خن قاس 


ناف أمراء الأعلام 


(10 

الاأسكندز (صويل) : 

المع ”-41”_ 
أرسطو : عم م175( .م 
أسينوزأ : وم 
أفلاطون ع2 1ت 2..؟ 
لسكييه 0 
إيوياج :هم 12م 


3 


باركلى 8-7٠:‏ ه50-بلى 189 ا 


50١4 2 1#‏ 5.2" 42 
رادل : *, ألما 


رجسول : ثلم- لام ء/ا؟1١‏ 2 ما ظ 


رهايدس :.6.؟ 
رأشفيج :م2 كم1ء١ ١1١‏ 
ريثارد : 6١‏ 

رييه (أميل' : ١م‏ 

برى (رالفبارتون ) :2185 .م 
سكال : ١.‏ 

بثلار (جاستون) : .و١‏ 
بطليموس : ولاء ١٠م‏ ١١م‏ 


بأوندل (موريس) : ١57‏ 
وترو (إميل) : 44 57١‏ 
بونتى (ميرلو) ٠١7:‏ 
بير س (تشارلس) ام 
(ج) 
جانكايفتش (فلادعير) :5و1 1و1 
جبعس (ولم) :8خ - 249 اما 
(») 
ديكارت :و1 جم وم بج 
اي ار ل لي 
دروى (جون) : 6م 
(د) 
راسل (برثرأند) : وزم 
( ذ) 
زَكى هيب ود : 6و١‏ 
رس 
سأرثر (جان بول): ا١٠(ءه١٠(ء؛‏ 
41 1ءه١|-‏ 
ملاوع م1 2 1014ل 
و ااء؟ 


سأنتارانا (جورج) ١48 ٠:‏ 
سقراط : ١.‏ 
سيمون دى بوفوار : ٠١7‏ 


رض 
(ع) 


عمان أمين : م4 41 


شيار : مه 


(ف) 
قال (جأن) :مج ءزلوء 180٠١‏ ء 
سينا 
رك) 
#” سوه خا" 4 6.م- 
لا ل 4ن لض 
كبرد (إدوار) : اه 
اكوب نيكس : م2 0/4 ١م‏ 
كبر كجوورد: 461.9ة.(لء.(! 
000 
لاشايير (جول) ا 
لاشريزرى (بير) : ١ه‏ 
لافل رلوى) : ١١١‏ 
لوك : م*؟ » عم 
للا ند (أندريه) :م.م 
لينين : ٠,٠١!‏ 


كانت 


(م) 
مارسل (جبريل) : 4٠١8 2 ٠١‏ 
لت لادلا 
مارفن : ه> 


8.86١4 2154 : مأركس‎ | 


الي ممم سات ااا ك#######لهة واي 11.0 77 


مور 5١6:‏ 
مولتاج : .25 ما 
(ن) 
ينشه : و2 هر اما 
زه) 
هويز :+29 97 02> بال 
هومرل : 599 و4/ا-521/8١١1-‏ 
ل 01 
الماءه4١‏ 
هولت (إدوين) :+مم 
هويدى (حى) : 184 
هيجل : .رلء "1ل 8.2.214 
هيدجر : -15461(١19/41١8:1.9‏ 
مما 
(و) 


ونيد : ئ/اء2 إلما 


رى 


118-1154 ١8 ٠١7:)لراك(زربساب‎ 


الصمحة 
إهداء ٠ ٠ ٠ ٠‏ ل ٠ . ٠ ٠‏ 11 


هدم 4ه ٠ «9 . 9 ٠ 3 ٠ . ٠‏ 9 لت 


لباب الاول 
نظربة المعر فة ونقدهأ ا ا 88650 
الفصل الاول 
نظرية المعرقة ‏ . 2 ى 2 . 6.0 سو 
فاصة: رس لاقل كنشت ...ا . ا .ى ل.ى إن 
9س ديكارت 1 
نك - هوبز - لوك - باركلى - هيوم بف 
؟ سالثاللية النعدية عند كانت 2 .  .‏ ى. 0.ى.) سم 
١‏ سس خصائصبها العامة 
ن- معنى أأتر نسند نتالية عد كانت 
جه معنى النقد عند كانت 
الفصل الشانى 
ما بعد نظرية المعرقة ‏ . 2. 2. بان 
1 سل أساس اعلاقة بين الذات العارفة والعالم الحارجى ف الالية. رلذائية وه 
نقد هذا الأساس ‏ : . 7 2 
ساخطأ الثالية الذائة فى نقطة اد 
ن- خطأ المثالية الذائية فى النتائجالمترتبة على نقطةأأبدء 


قاى_ة 


1ع التسائص 21 1ه إلى ترد : 


تاحت اخطاء باد 


سدم القر#” ألا 


1 الصفحة 
حى ‏ خطأ المثالية الذائية فى فهمما للانسان 


التجربة الو جودءة ونقدهاً ٠.‏ . ١ه‏ 
الفص_ل الآول 
التجربة الوجودية  .  .‏ . . باه 





1 اس الإنان الوجودى 
فاح نقد الفلاسفة الوجوديين للمعرفة العقلية 
هشكاة الحقيقة عند بعض الوجوديين  ١ |!4 .  .‏ 
ول اللْمَيقَةُ عند هوسرل مؤؤسس فلسفةالظاهرات 
نال الحقيقة عند هرد جر 
حج ‏ الحقيةة عند سارتر 
الفصل الشان 
نقد التجربة الوجودية   .  .‏ . (إع! 
و أخطاءهيدص ‏ . . . ٠‏ . . همه( 
[ سك ممتى : اللادةية . السقوط ٠‏ عل الوجوة الرثسى عند هيدجر 
ناح الم والحسر النفسى وأأوت 2 
.له وى اه 0ه لإه| 
1 اد اعناس اموا للعدم ونقدة 
ب - الغيرن هو الجحيم نفسه 
حى ‏ الخحرية اللنزمة والخربة الحادفة 


شكة كتب الشيعة داوج ل 


الياب الثالث 

الفاسعة الواقية ٠ ٠. ٠. ٠‏ هلال 
الفمل الآول 

أسس الواقعية الفاسفية   .  .‏ . بالاو 

أء واتمععا ب رصدا المت إلى للراقعية الفلسفية  .  .‏ .6.2 هلإم 


رابظا يديل ١‏ > 2226شر. جو طاخ؟1111 


و اليلد مة زه الما .مة [: أثالءة فى الفصول أأسابفه 





نس معن الواقعية أأملسفية 
كس أسس الواقعية الفلسفية . 2. 2 . ٠‏ الما 
و - الاسامى الاول:اكتفاء الرجوه بذ رذاته 
ب - الاسامى الانى : البدء 'صيرو رة'لوجودااطبيعى 
حى ‏ الأاساءى الثالك : استقلال الطبيعة عن الذات 
الفصل الثانى 
( تموذج عن الفاسفة الواقعية ) 
الواقعية الجديدة أر التيورياايزم عند صويل الامكندر #وم 
١‏ سس عمعى الفلسفة عند ععريل الاسكتدر 2. . همإب#س 
© أراء الاسكئدر الفلسفمة 2 م.م م6 0ه1*»* 
١-المكان‏ - الزما نى 
؟ - الزمان مصدر الانبثاق فى الكون 
م« المقولات التجر بدية 
؛ - فاعلية الذات لا تتعارض مع أمتملال الطبيعة 
ه - معادرة العقل لاطبيعة 
5 - أرتباط ذأعلية الذات بمحيطبا الخار جىوالداخلى 
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الصفحة 


ب | الخطلاً 
م ا كتفاء الوجود بذاته 


المى جم ٠ ٠. 3 + ٠ ٠ ٠‏ ماو 
كان المصطلدات  .  .  .2 . ١‏ .1ه وعم 
ووجزان سوام الاعلام 5 ٠.؟‏ 000 + ١ 8 ١٠‏ 


٠١ ٠ .:‏ لدم 
فهسراب ه- ن «٠ ٠‏ و 





